IN MEMORIAM HALIL INALCIK 


Halil İnalcık nous a quittés dans l'été 2016, à l’âge de cent ans. 
L'exceptionnelle longévité de ce grand professeur et chercheur, qui continua 
à écrire et publier jusque dans ses dernières années, ne suffit pas à expli- 
quer l’importance unique qui fut la sienne dans le domaine de l’histoire 
ottomane et le vide qu’y laisse sa disparition. 

Alors que Halil İnalcık menait à bien ses premiers travaux dans les 
années 1940, les ottomanistes — le mot n’existait pas — commengaient à 
prendre conscience de l’immense richesse des archives ottomanes, qui 
allaient bientôt attirer en Turquie, la guerre mondiale achevée, un nombre 
sans cesse croissant de chercheurs étrangers. Parallèlement, les historiens 
turcs s’intéressaient vivement aux mouvements intellectuels en dehors de 
Turquie, notamment à l’école des Annales. Les études ottomanes deve- 
naient un domaine international qui s "organisa, entreprit de tenir des col- 
loques réguliers, mit en place des réseaux. A ce mouvement, Halil İnalcık 
participa puissamment, par sa stature intellectuelle, par ses intéréts, par 
son goût des contacts et de la controverse scientifique qui stimulait sa 
réflexion et sa production, au prix parfois d’amicales polémiques. 

En dehors d’une puissance de travail exceptionnelle, ce qui frappe 
d’abord dans la vie, la pratique et l’œuvre de Halil Inalcik, est une curio- 
sité toujours en éveil. C’est elle qui lui faisait prêter l’oreille, avec une 
exigence qu'il savait teinter d’un peu d'indulgence, aux communications 
des débutants. C’est elle qui le portait à envisager tous les détails d’un 
sujet et à prendre connaissance de tous les travaux concernant celui-ci, 
quitte à se faire traduire un article paru dans une langue qu'il ne maitrisait 
pas. C’est elle enfin qui l’amena à aborder les époques, les sources et les 
questions les plus diverses. Né ottoman, rien de ce qui était ottoman ne 
lui était étranger. 

C'est ainsi qu’aprés sa thèse soutenue en 1943 sur les Tanzimat et la 
question bulgare, il passa aux recherches qui lui permirent de publier, en 
1952, son Fatih Devri Tetkikler ve Vesikalar, ouvrage fondamental sur 
les premières années de Mehmed II qui, sur beaucoup de points, n’a pas 
été dépassé. Mais il est descendu plus loin dans le temps, s’intéressant à 
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la bataille de Bapheus ou a la conquéte d’Andrinople et, comme on sait, 
n’a en rien négligé les époques postérieures. 

De même, toutes les sources lui étaient bonnes, des chroniques des 
XV* et XVE siècles et des hagiographies de saints derviches aux registres 
de recensement ou de douane, en passant pas les registres de cadi ou les 
'adáletnáme. 

Ces sources, sans dédaigner de les publier, il en fit usage dans de 
nombreux travaux, sous des angles trés divers. J'ai déjà évoqué une étude 
d'histoire événementielle et politique sur les débuts de Mehmed IL. Il faut 
aussi mentionner son importante contribution à l'étude de l'historio- 
graphie ottomane, ses novatrices recherches d'histoire économique et 
sociale, ses réflexions sur la nature de l'État ottoman, son intérét pionnier 
pour la métrologie ottomane, des publications sur les textiles ou sur les 
poétes et leurs patrons. Toujours, ces travaux frappent par l'ampleur de la 
documentation exploitée, au point parfois qu'on a le sentiment de dispo- 
ser des fiches du chercheur, conjuguée avec une grande largeur de vue. 

Car Halil Ínalcik fut à la fois, d'une facon indissociable, homme 
d'érudition et homme de synthése. Son The Ottoman Empire. The Clas- 
sical Age, 1300-1600, paru en 1973, fut la première véritable synthèse 
moderne sur l’Empire ottoman, à la fois très bien informée et très claire, 
dont l'influence fut d'autant plus grande que son auteur apportait sur 
bien des questions un éclairage personnel. Pour un public plus spécialisé, 
Halil İnalcık écrivit aussi plus d'un article qui fit date et continue de 
nourrir la réflexion des historiens de l'Empire ottoman. Pour n'en citer 
que quelques-uns, mentionnons un peu dans le désordre, d'une manière 
qui refléte plus les intéréts de l'auteur de la présente notice que la 
richesse des travaux de Halil İnalcık : « Ottoman methods of conquest », 
« Osmanlilarda saltanat veraseti usülü ve Türk hakimiyet telákkisiyle 
ilgisi », « The policy of Mehmed II toward the Greek population of 
Istanbul and the Byzantine buildings of the city », « Capital formation 
in the Ottoman Empire », « Adâletnâmeler », « The Ottoman economic 
mind and aspects of the Ottoman economy », « The socio-political effects 
of the diffusion of fire-arms in the Ottoman Empire », « Tursun Beg, 
historian of Mehmed the Conqueror », « Ottoman Galata, 1453-1553 », 
« The status of the Greek Orthodox patriarch under the Ottomans »... 
On est confondu par la vitalité du maitre qui, à quatre vingt dix ans 
passés, publiait encore sur les sujets les plus divers : Survey of Istanbul 
1455 ; Türkiye Tekstil Üzerine Aragtirmalar ; Nedimler, Sáirler, Mutri- 
bler. 
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Enfin, Halil İnalcık fut un grand professeur, profondément admiré 
par ses étudiants. Il enseigna successivement à l’Université d’Ankara 
(à la Dil-Tarih-Cografya Fakiiltesi, puis à la Siyasal Bilgiler Fakiiltesi), 
à l’Université de Chicago, puis à nouveau à Ankara, à l’Université 
Bilkent. Mais son rayonnement dépassait largement le cadre étroit de l’en- 
seignement et pour de nombreuses générations de ses cadets en Turquie, 
en Amérique ou en Europe, il fut un hoca. La profonde influence qui fut 
la sienne lui survivra longtemps. 

Ce fut notamment le cas en France. Notre revue, qu’il n’a jamais cessé 
de soutenir amicalement et à qui il a fait l'honneur de confier de nombreux 
articles, a profité de cette amitié précieuse. C'est donc avec reconnaissance 
autant qu'avec tristesse que nous lui rendons hommage. 


Nicolas Vatin 


IN MEMORIAM PIERRE CHUVIN (1943-2016) 


En ces derniers jours de décembre 2016, alors que nous achevions de 
préparer le présent numéro de Turcica, Pierre Chuvin nous a quittés, trop 
tôt. 

Pierre Chuvin fut d’abord un helléniste, qui enseigna à ce titre dans les 
universités de Clermont-Ferrand puis de Paris X-Nanterre. Mais il était 
également bon turcophone — il avait appris le turc à l’Institut national des 
langues et civilisations orientales — et consacra une part importante de sa 
vie et de sa carrière à la turcologie. Il eut en effet la générosité de diriger 
l’Institut français d’études sur l’Asie centrale à Tachkent, dont il fut 
le fondateur, puis l’Institut français d’études anatoliennes d’Istanbul. 
Il consacra également aux « choses turques » plus d’un ouvrage. On lui 
doit des travaux sur l’Asie centrale contemporaine. Il s’est aussi intéressé 
à l’orientalisme et aux orientalistes, objet d’un colloque qu’il contribua à 
organiser (L’Orientalisme, les orientalistes et l'Empire ottoman : de la 
fin du xvi’ siècle à la fin du Xxx“ siècle, Paris, Institut de France, 
12-13 février 2010). Dès 1981, du reste, il avait présenté avec Anne-Marie 
Moulin des lettres de Lady Mary Montagu. Enfin, et peut-étre est-ce le 
plus important, il nous a laissé de nombreuses traductions de poémes 
turcs, préparées et présentées avec ses complices Michéle Aquien et 
Giizin Dino. 

Sa gentillesse, sa brillante intelligence et son immense culture vont 
nous manquer. 


Le temps nous fait défaut pour fournir une bibliographie complète de 
Pierre Chuvin. Les quelques références qui suivent ne peuvent donner 
qu'une idée partielle de son œuvre. En faisant ces quelques rappels, nous 
n’avons d’autre but que de témoigner notre reconnaissance. 


L'Islam au péril des femmes : une Anglaise en Turquie au xvi siècle, 
Lady Mary Montagu, introduction, traduction et notes d'Anne Marie 
Moulin et Pierre Chuvin, Paris, La Découverte, 1981. 

Entre la muraille et la mer : trente-deux poétes turcs contemporains 
(avec Michéle Aquien et Güzin Dino), Paris, Maspéro, 1982. 
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La Montagne d’en face : poèmes des derviches turcs anatoliens (avec 
Michèle Aquien et Güzin Dino), Saint-Clément-de-Rivière, 1986. 

Asie centrale : l'indépendance, le pétrole, l'islam (avec Pierre Gentelle), 
Paris, Le Monde, 1998. 

Histoire de l'Asie centrale contemporaine (avec René Létoile et Sébas- 
tien Peyrouse), Paris, Fayard, 2005. 

J'ai vu la mer : anthologie de la poésie turque contemporaine (avec 
Michèle Aquien et Güzin Dino), Saint-Pourçain-sur-Sioule, Bleu Autour, 
2009. 

Yunus Emre (1238 ?-1320 ?) : poèmes choisis, sind. 


BENEDEK PERI 


CANNABIS (ESRAR): A UNIQUE SEMANTIC FIELD 
IN CLASSICAL OTTOMAN LYRIC POETRY 


Those people have never tasted a morsel from the pleasures of life, 
Who haven’t ever got intoxicated by the secrets of the beloved’s lips.! 


An anonymous author in his review of the first volume of Gibb’s 
A History of Ottoman Poetry, published in the illustrious British conserva- 
tive magazine, The Spectator in November 1900, expressed his stereo- 
typed and rather denigrating views on classical Ottoman poetry with the 
following words: 


“Tt is a purely literary product, written in a language far exalted above the 
common speech and couched in forms deliberately borrowed from an alien 
race. The history of poetry is of course full of conscious or unconscious imi- 
tation both of ideas and metres, but we can remember no instance of imitation 
so complete and servile as the Ottoman replica of the Persian muse. Form and 
sense are alike copied. The metres are Persian (or rather derived through 
Persian from Arabic); the forms and limits of the different classes of poems 
are Persian; the philosophy and imagery are Persian; the classical subjects 
of the metrical romances are a dozen Persian tales perpetually repeated with 
varied elaboration; the very vocabulary abounds in Persian words. Ottoman 
poetry is, in fact, Persian poetry written more or less in Turkish.”? 


Benedek Péri, Chair of Turkic Studies, Eötvös Lorând University, Budapest. 
peribenedek@ gmail.com 


! Lezzet almadı hayâtı ni‘metinden zerrece, 
Her ki esrâr-i leb-i dilber ile hayrân olmadı 
Çavuşoğlu,Tanyeri, Hayreti Divanı, p. 419. 


2 « 


> “Ottoman poetry”, The Spectator, 3 November 1900, p. 4. 
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The unknown reviewer’s opinion might sound very familiar to anyone 
who studies the history of Ottoman literature as these views, though in a 
much milder form, are still influencing the Western academic world’s 
discourse on Ottoman poetry. The review quoted above echoes Gibb’s 
disparaging and biased narrative which is an unfortunate mixture of a 
nineteenth century European literary critic’s views shaped by the European 
concept of originality as it evolved during the period of Romanticism and 
the reflections of Gibb’s Young Ottoman informants on a literary tradi- 
tion they deemed old and outdated.? 

It is true that Ottoman literature imitated, adopted and adapted many 
elements of an earlier literary tradition but it is not the only literary tradi- 
tion in the history of Western literary criticism that was labelled a second- 
hand one. The scholarly reception of Latin literature went through a very 
similar phase in the nineteenth century when philologists started consid- 
ering the Latin literary tradition of classical Antiquity as a sheer imitation 
of the Greek system.’ Nevertheless, while classicists’ views on Latin 
literature changed during the oncoming decades, Ottoman poetry is still 
often viewed as nothing else but a faded reflection of the classical Persian 
literary tradition. 

We should add here that when we compare Persian and Ottoman and 
speak of “originality” and “imitation”, which are two opposing concepts 
in modern Western literary criticism, we must bear in mind that the 
approach to originality in Persian-derived or Persianate literary traditions 
is considerably different from the point of view we see in Gibb’s work and 
it falls more in line with the type of literary creation Robert Macfarlane 
terms inventio, a process of artistic rearrangement? Persian and Ottoman 
literary critics’ opinion acknowledging the validity of literary rearrange- 
ment or imitation as a creative process resulting in something new might 
be best illustrated by the recurring metaphor of dressing up the beauty of 
poetic content into newer and more elegant garbs of verbal expressions.? 

Though it is true that Ottoman literature is a derived literature, like 
Latin, meaning that “its authors consciously took account of the tradi- 


tion of another people which they recognized as superior"? after a long 


3 Holbrook, “Originality”, p. 440-441. 

^ Verbaal, “The Burden", p. 4. 

> Macfarlane, Original Copy, p. 6. 

© Cami, Bahâristân, p. 99; Şems al-Kays, al-Mu cem, p. 331; Latifi, Tezkiretü'ş-Şu'arâ, 
p. 155-156. 

7 von Albrecht, A History, p. 12. 
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period of experimenting, Ottoman poetry finally found its own voice and 
its own self-awareness in the late fifteenth century. The newly created 
imperial linguistic and literary paradigm termed Rami still heavily relied 
on the classical Persian poetical canon but it had already started develop- 
ing features that were typically and uniquely Ottoman, features we do not 
find either in Persian or in any other Persianate literary tradition. 

One of these unique elements of the classical poetic tradition is the 
semantic field of cannabis, a typically Ottoman phenomenon which the 
present paper aims at exploring briefly. Before turning our attention to 
the birth and development of the semantic field of cannabis in Ottoman 
poetry, in order to understand how and why this semantic field came into 
being, we should very briefly summarize what we know of the history of 
cannabis in the Persianate world.® 

Franz Rosenthal in his pioneering study on the subject comes to the 
conclusion that though cannabis, as a medical plant had long been 
known to Muslim physicians, its use as a drug was unheard of in the first 
four or five centuries of Islam.” Muslim sources confirm that the use 
of cannabis was originally unknown in the central Islamic lands. Baki 
(1526-1600), a celebrated Ottoman poet and an acknowledged authority 
on religious law, devotes a few paragraphs in his Me'âlim ul-Yakin to 
the legal status of cannabis consumption and claims that cannabis was 
unknown during the time of the founders of the four major Islamic 
schools of jurisprudence. The custom, he adds, appeared at the end of the 
seventh century after the Hijra.!° 

A legend of Islamic lore attributing the discovery of the intoxicating 
properties of cannabis to Kutb al-Din Haydar (d. approx. 1221-23), the 
founder of the haydari spiritual community, however provides us with a 
somewhat earlier date for the introduction of cannabis use.!! The story 
noted down by Makrizi (1364-1442) and the copious data provided by 
various other sources suggest that cannabis as an intoxicant was intro- 
duced to the Islamic world by antinomian spiritual communities (kalen- 
deris, cavlakis, haydaris, abdals, ışıks, torlaks) in the late twelfth century 
and originally it was solely used as an entheogen in the spiritual practices 


* For a detailed treatment of the subject see Péri, “Beng”; Péri, “It is the Weed of 
Lovers”. 

? Rosenthal, The Herb, p. 41. 

10 Tergip, Bákf"nin, p. 305. 

11 For the story see Silvestre de Sacy, Chrestomathie, vx. For Qutb al-Din Haydar's 
life see Karamustafa, God's Unruly Friends, p. 44—46. 
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of dervishes. Though later cannabis based drugs got popular outside these 
communities as well, the conceptual domains of “cannabis consumption” 
and “dervish life” became closely connected in the Persianate world. 

Antinomian dervish communities appeared in the Central Islamic lands 
in the twelfth—thirteenth century and as they became an inseparable part 
of the social landscape in Iran they made their appearance in Persian 
poetry as well. The romanticized picture we get from poems of Sanayi 
Gaznavi (d. 1130), Farid al-Din “Attâr (1142-1220) or Hafiz (1325-1392) 
is very far from the description of historical sources which speak of them 
as a despicable and detestable creed who are very far from the tenets of 
Islam.!* In £alenderiyyât poems dervishes are often depicted as wander- 
ing pious rogues who dwell among ruins, drink wine and fall in love with 
human beloveds.? Though these practices fall outside of the boundaries 
of orthodox devotion, since they are all meant to help devotees in their 
spiritual quest of acquiring a personal experience of God through ascet- 
icism and intoxication by love or wine, both of which are firmly set in 
Persian courtly culture, they were deemed acceptable as metaphors for 
people with mystical inclinations. Contemporary opinion of cannabis 
consumption was very much different because though cannabis was used 
by dervishes only for spiritual purposes, it also became a cheap and eas- 
ily accessible alternative of wine among the poor who could not afford 
alcohol. Since cannabis was mainly used by people of low social status, 
the poor and dervishes who were shunned by religious Muslims, it acquired 
the status of a detestable substance in public opinion. Most Persian poets, 
like Sa'dr's following ruba that illustrates this well, speak of cannabis 
very unfavourably and advise their readers to avoid it. 


Agar âdami bâda-yi gul-rang ba-hur If you are a human being you should 
Bar nâla-yi nây u nagma-yi çang ba-hur consume rose coloured wine, 

Gar bang huri çu sang mani bar cay [And listen] to the complaints of the flute 
Yak-bâra çu bang mi-huri sang ba-hur'* and the melodies of the lute. 


If you consume cannabis, you become 
like a stone, you cannot move, 

When you are [feeling like] consuming 
cannabis, at least once you should try 
consuming a stone instead. 


b 


? Turan, “Selçuk Din Tarihine Dair Bir Kaynak”, p. 555. 
3 For the poetic genre of kalenderiyyät see De Bruijn, “The Qalandariyyat”. 
4 Kulliyât-i Sa'di, p. 1032. 
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A rare character in classical Persian poetry is Yahya Sibak “Fattâhı” 
(d. 1448) whose poems represent a very different trend from two points 
of view. First of all because instead of bang, the par excellence term 
denoting cannabis in Persian poetry, he uses esrâr, a word which is 
used to designate the drug in Turkish even today. Secondly because he 
composed a short divan of “cannabis gazels” (Divân-i Asrári) using the 
nom de plume “ Asrarr" which hails cannabis and cannabis consumption. 
His poems included in the divan are literary lampoons very much in the 
style of his contemporary, Bushak (d. 1424 or 1427 or 1456) who compiled 
a collection of imitation gazels on the subject of food (Divân-i At ima).? 
Through Asrari’s gazels which are all poetic responses to select poems 
of Hafiz we may get a glimpse of an otherwise hardly accessible, hid- 
den “underworld” and learn the key topics, concepts, ideas, characters, 
metaphors and vocabulary of fifteenth century Timurid cannabis sub- 
culture. 

With the advent of dervish groups cannabis sub-culture spread to 
Anatolia as well. In a story preserved in the 16" volume of Hamzavi's 
(d. 1412/13) Hamza-näme cannabis plays an important role in the narra- 
tive. The story relates how "Amr, the Muslim hero, captures his unbe- 
liever opponent. Kelbad, escaping from “Amr finds refuge in a kalenderi 
convent in Isfahan, where he becomes the disciple of the seyh and gets 
addicted to cannabis. “Amr finally locates him but while Kelbad is sur- 
rounded by his fellow dervishes termed abdâls in the story, he cannot be 
captured. “Amr bases his stratagem on the customs of these abdâls who 
as part of their evening rituals usually consume cannabis together. The 
abdâls are however out of stock so they start turning in for the night. 
"Amr offers them some of his own. The abdâls are rejoicing but Kelbad 
is suspicious of 'Amr's true identity so he first refuses the cannabis 
offered to him. The abdâls persist and try to persuade him with the fol- 
lowing words: 


Bre “âşık zâhir bu dervişliktir? Bizler o Hey, dervish! Do you think this is how a 


bengi, sen bizim temâşâmızı edersin? true dervish should behave? We get intox- 
Bizim 'adetimiz budur ki cümlemiz bir  icated and you just watch us? 
hâlde olur. Our custom is that we gather and get 


together into an ecstatic state of mind. 


5 Divân-i Fattâhi, f. 5Tb-91b. 


14 BENEDEK PERI 


Kelbad finally complies and gets intoxicated. “Amr with a deftly per- 
formed trick consumes some medicine instead of cannabis and thus 
remains sober, and captures his prey in the end.!6 

Hamzavr's Hamza-nâme is important for us from several points of 
view. First because it confirms that the consumption of cannabis was a 
regular practice among antinomian groups and that it was an integral part 
of their rituals. Secondly the story is our first Turkish text where the 
Ottoman word esrär occurs in the meaning of cannabis and thirdly, the 
fact that esrar (‘secrets’), the Arabic plural of sırr (‘secret’), is used in 
this sense among dervishes indicates that the meaning extension of the 
word might have occurred in this social group. The process however, 
might have taken place at an earlier date and in a Persian linguistic envi- 
ronment. A couplet by Mevlânâ Celâl al-Din Rimi (1207-1273) suggests 
that the ‘cannabis’ meaning of esrâr had already been used in Persian in 
the thirteenth century. 


Kalandar garçi fâriğ mi-numâyad Though a kalender pretends to have reached 
Va likan nist dar asrâr fârig" [the level of] total detachment, 
He is not [at all] detached from cannabis. 


In Turkish classical poetry, the word esrär meaning ‘cannabis’ is first 
attested in the few published poems of a dervish poet, Kaygusuz Abdal 
(d. 1444) whose poems might as well be interpreted as an insider’s account 
of the world of antinomian groups, especially as far as the rituals of abdâls 
are concerned. The poems of Kaygusuz, above all his famous poem starting 
with the line “Esrârı gördüm bugün binmiş gider bir ata (‘I saw the cannabis 
today, it mounted a horse and rode away’)”, confirm the close connection 
between dervishes and the cannabis which they used as an entheogen in their 
spiritual quest, as the following lines from Kaygusuz’s gazel confirm.'® 


Gel ey miskin Kaygusuz esrârdan al Come, poor Kaygusuz, seek advice from 
ögütün the cannabis, 
Bu “âşıklar otudur yemez verme her tata It is the weed of lovers [people who are 
on a spiritual quest], do not offer it to 
foreigners who do not use it. 


Kaygusuz’s poem, by mentioning the hypocrite Sufi who wants to 
make money by selling cannabis, also documents the spread of the drug’s 


16 Kurtcu, Hamza-ndme, p. 129-130. 
17 Mevlânâ Celâl al-Din Rimi, Kulliyät, p. 500. 
8 Gölpınarlı, Alevi-Bektaşi, p. 214, 251. 
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use outside dervish circles. Unlike in Iran, cannabis seems to have been 
consumed in its various forms also by members of the elite in the Otto- 
man Empire. Mehmed the Conqueror’s letter addressed to the tutor of his 
son Bayezid suggests that the young prince and his friends regularly 
consumed various cannabis preparations.!? The important role antino- 
mian communities played in the life of the expanding empire and the 
overall popularity of cannabis based drugs might have contributed to the 
fact that unlike in Iran the conceptual domain of cannabis was not sneered 
at and was not excluded from social and literary discourse. 

We are not able to reconstruct the process whereby the conceptual 
domain of cannabis with its lexical field became part of the signifying 
universe of Ottoman poetic tradition. Nevertheless, we might at least 
surmise that dervish poets, like Hayreti (d. 1534) and Hayali (d. 1557) or 
drug addict poets like Şubhi who, according to “Aşık Celebi, got his 
inspiration for his poems by consuming cannabis,” played an important 
role in this. Their poetic experimenting however would not have been 
enough to introduce a new conceptual domain into the poetic tradition, 
and thus to establish a fresh semantic field that wasn’t earlier part of the 
Persianate poetic tradition, without the help of favourable historical and 
literary conditions. 

The ultimate force behind the processes that created a possibility for 
the establishment of the semantic field of cannabis was the ambitious 
vision of building an Ottoman empire that, among other things, also 
manifested itself in the foundation of a new imperial linguistic-literary 
paradigm. 

The efforts to create a new, Raimi (Ottoman) literary tradition which 
were greatly helped by imperial patronage resulted in a lively and bustling 
literary scene with hundreds of professional and amateur poets in the late 
fifteenth and early sixteenth centuries.?! Literature, especially poetry, 
suddenly became an important public affair which lead to the evolution 
of a living Ottoman poetical tradition, sensitive and open enough to be 
in constant discourse with the world around. This new poetical para- 
digm developed its own unique mundus significans, a flexible and open 


 Feridün, Mecmii‘a-i münşe'ât, p. 270. For a modern transcription of the text see 
Ayverdi, Edebf, p. 211-212. 

20 Âşık Çelebi, Meşâ'irü'ş-Şu'arâ, p. 1280. 

21 For a comprehensive treatment of the topic of a new imperial linguistic-literary 
paradigm see Kuru, “The Literature of Rum”. 
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signifying universe that was able to accommodate new elements, models, 
motifs, poetic devices, topics, etc. 

The semantic field of esrär was one of these new elements that were 
special and unique to the Ottoman tradition.? We cannot exactly tell 
when it became established or who the first poet was who realized the 
poetic potential inherent in the double meaning of the words esrär and 
hayret (‘amazement’; with the adjective hayrân ‘amazed’) the par excel- 
lence term denoting cannabis intoxication. 

In early fifteenth century Ottoman poetry, the word hayrdn (‘amazed’) 
seems to be used to denote both drunkenness and cannabis intoxication. 
This tendency might be best illustrated by two couplets of the same poet. 
In the first couplet of Kemâl Ümmi hayrän appears as a synonym for 
mest and humar (‘inebriated, drunk’) and in the second in a chiasmus 
(leff ti nesr-i gayr-i müretteb) it is semantically connected to beng (‘can- 
nabis’). 


‘ska derdüg hamrin içen merd ayılmaz O friend, the man who drinks the wine of 


ey herif the sorrow of your love never sobers up 
Ayran içen mest ü hayrän ü humâr olmaz A person who drinks ayran? never gets 
kişi? drunk, intoxicated or inebriated. 
Niçe beng ü şarâb ü çeng ü saz So much cannabis and wine and harp and 
Gündüz esrük gece hayrân tevbe kıl” lute [music]. 


[You are] drunk during the day and intox- 
icated at night. Repent! 


Possibly the first textual hint at an already well-established and strong 
semantic bond between the words esrār and hayrān and also at the exist- 
ence of the semantic field of cannabis in classical poetry comes from a 
gazel by Ahi (d. 1517). In one of his beyts (‘couplets’), esrār occurs in 
a tenâsüb, a trope based on semantically related words, together with 
three other elements of the semantic field, hayrdn, keyfiyyet (‘a blissful 
state occasioned by the consumption of cannabis or other intoxicating 
substances such as opium or wine’) and ma'cüncı (a professional whose 
job is to prepare various types of drugs). 


> Earlier scholarly efforts were limited to collecting vocabulary items that were 
thought to have been in connection with the use of cannabis. Onay, Eski Türk, p. 215-222; 
Erkal, “Divan Şiirinde”. 

23 Balbaba, Kemal Ümmi Divanı, p. 266. 

” Ayran is a cold beverage made of yoghurt, water and salt. 

25 Balbaba, Kemal Ümmi Divanı, p. 295. 
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Halk hayrandur benim keyfiyyet-i People are dumbfounded by the secret that 
esraruma caused my happy state of mind, 

Ben şu ma‘ciinci güzel esrarinuy I am intoxicated by the cannabis made by 
hayrânıyam” this beautiful ma'cünci. 


Ahi’s near contemporary, Revani (d. 1523), the most influential poet 
during the reign of Selim I (1512-1520), mentions cannabis and cannabis 
addiction in his divan several times. One of his couplets, in which the terms 
esrar, abdal, cür'adân (‘a pouch used by dervishes to store cannabis 
powder’) and hayrän appear together as part of a tenäsüb suggests that 
the semantic field of cannabis had already became part of the mundus 
significans of Ottoman classical poetry. 


Söylesün esrâr-ı ‘iski sor göyül abdalina Ask the abdâl of the heart to reveal the 
Cür'adân-ı şevkden çün am hayran eyle- secrets of love! 
dün” As you have made him intoxicated with 
the pouch of desires. 


Gelibolulu Sürüri (1491-1562) in his Bahr al-Me ârif (“The Ocean 
of Knowledge”), a handbook on the art of poetry, warns poets that “to 
observe [the rules of] semantic relations is the most essential thing in 
poetry and prose. For example, if the rose (gül) is mentioned, the nightin- 
gale (bülbül) should be mentioned too; if the pearl (/ii’/ii’) is mentioned, 
the ruby (/a‘l ü yâ'kü should be mentioned too; if beauty (hüsn) is 
mentioned, love (‘isk) should be mentioned too. Those who are perfect 
[in the art of poetry] know that it is important to observe [the rules of] 
semantic bonds.”?8 

Edirneli Nazmi’s Mecma‘ al-Nezâ'ir, (“A Collection of Imitations”) 
a voluminous anthology of imitation poems compiled in 1524, provides 
us with a snapshot of Ottoman poetry in the early sixteenth century 
highlighting contemporary trends, fashionable or popular texts and topics. 
The analysis of this huge amount of material shows that the semantic 
bond (miindsebet) between the two core elements of the semantic field 
of cannabis, esrâr and hayrän, still does not seem to have been fully 
established and consolidated in the classical poetry of the early 1520s. 


26 Sungur, Ah? Divânı, p. 149. 

27 Avşar, Revâni Divânı, p. 177. 

2% Bilgil kim nazm u nasrda münâsebet mülâhazası emr-i ehemm ve rükn-i ezemdir. 
Meselâ kaçan kim gül zikr edeler gerekdir ki bülbül zikr edeler. Çün lü'lü' zikr edeler 
gerekdir ki la'l u yâküt zikr edeler ve çün hüsn zikr edeler gerekdir ki ‘isk zikr edeler. 
Ve cümle kâmiller münâsib ri'âyetini emr-i lâzim bilürler. Surüri, Bahr, f. 128a. 
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We can see side by side examples proving the existence of the semantic 
field and examples where Surürr's rules of semantic relations are not 
observed. In some couplets included in Nazmr's anthology the two terms 
esrar and hayrän forming a tenäsüb occur together, in other beyts 
they appear either alone or more importantly, in a poetic context that 
after the final consolidation of the semantic field would be considered 
inappropriate. 

The semantic field of ‘wine’ and the semantic field of ‘cannabis’ 
would later quite often appear in the same couplet, either as one of them 
dominating the first hemistich and the other one the second mişrâ' or in 
the form of a /eff ii neşr. The elements of the two semantic fields usually 
do not intermingle. 


Ümidi (d. 1571) 


Geçüp bezm-i cihânuy bade-i zevk ü 
şafâsından 

Bugün esrâr-ı hatt-ı sebzüyün hayrânıyuz 
cana”? 


Sürürr 
Mey-i la'lüyle esrâr-ı hatun keyfiyeti kıldı 


Dil-i huşyâr hâlin gâh mestlik gâh hay- 
ranlik*° 


We have relinquished the wine of pleas- 
ures and joys of the world’s banquet, 

We are intoxicated (hayrânıyuz) by the 
secrets (esrâr) of your peach fuzz. 


The joy of the wine of your ruby [lips] 
and the secrets of your peach fuzz 
Made the sober heart sometimes drunk 

and sometimes intoxicated 


In Mu'‘tdi’s (first half of the sixteenth century) following beyt taken 
from a gazel included in Nazmr's anthology however, hayrän occurs in 
an “inappropriate” poetical context dominated by the semantic field of 


wine drinking. 


Çeşm-i mestänuy ne meyden mest olupdur 
kim senün 


What kind of a wine has caused the 
drunkenness of your intoxicated eyes, 


Kank: ser-hos kim gore fi'l-hàl olur hayran That any drunk who sees them instantly 
ana?! becomes dumbfounded by them. 


Though the semantic field of cannabis seems to be still rather fluid in the 
early 1520s, most of its core elements make their appearance in Nazmi’s 
anthology. An often-used synonym for esrâr in the jargon of sixteenth 


> Selvi, Ümidi, p. 181. 
30 Ünver, Gelibolulu Sürüri, p. 449. 
3! Edirneli Nazmi, Mecma', p. 160. 
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century cannabis subculture, and later in classical poetry as well, is gubâr 
generally meaning “powder, dust’. 

A humorous story preserved in Cinani’s Bedâyi" al-Atar (“Rarities of 
Literary Works”), a sixteenth century collection of anecdotes, makes it 
clear that the word was used in the sense of cannabis powder as well. 
One anecdote tells the tale of two friends, Hâcı Murad and the local 
miiezzin, who decide to go to a bath at night, because they do not want 
to be disturbed by other customers. As they are walking towards their 
destination Hâcı Murad has a very scary experience. He sees that his 
companion suddenly grows as tall as a minaret. He gets very frightened 
and when he turns to his friend, the following conversation takes place 
between them: 


“Hâcı” dedüm. “Ne dersin” dedi. „Gece 
bir mikdâr gubâr yemişidüm. Muhkem 
bengi olmışam gibi gözime minâre gibi 
görinür olduy” dedüm. Güldi, eyitdi “Be 
sen ne yâdgâr imişsin. Ne çok beng 
yemissin.*? 


I said, Haji! What do you want, he 
answered. Last night I took some gubar. 
I might have become heavily intoxicated 
by beng (‘cannabis’), because you looked 
as tall as a minaret to me. He laughed and 
said, Hey, what a pathetic creature you 
are! You seem to have had too much beng. 


Vahidi’s (d. ca. 1567-68) description of a group of antinomian der- 
vishes, the abdalân-i Rim carrying a pouch (cür'adân) on their belts full 
of gubar (cannabis powder) suggests that the jargon word gubdar was also 
used in antinomian dervish communities.?? 

Merdiimi’s (first half of the sixteenth century) couplet taken from 
Nazmi's anthology indicates well the tight semantic bonds linking the 
nouns gubâr, esrâr, hayrän and hayret, as the whole couplet is based 
upon the tendsiib created by these terms. 


Hayret alur 'aklumi görsem gubar-i hattum 
Vakif-1 esrâr-ı ışkun valih u hayran olur” 


My mind is conquered by astonishment 
when I see the powder of your peach 
fuzz, 

Those who know the secrets of love for 
you, are always intoxicated. 


Though theoretically the noun hayret ‘cannabis intoxication’ should 
also be part of the semantic field, it very rarely occurs in beyts where 


32 Ünlü, Cinánt'nin Bedâyiü -Âsârı, p. 226-227. 


3 Akça, Menâkib, p. 59. 
34 Edirneli Nazmi, Mecma', p. 764. 
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other elements of the field appear. Nazmr's following couplet represents 
one of these rare instances: 


Hey ne cevherdiir ben anuy bilmedüm I did not know its inebriating effect, I did 


keyfiyyetin not realize what kind of a gem it was. 

Nazmiyâ esrar-1 la'li virdi çok hayret O Nazmi! The secrets of his/her ruby 

baya” lips granted me intoxication guite a 
few times. 


The integration of most of the new elements of the semantic field in 
poetry were greatly helped by the fact that they were already part of the 
signifying universe of the classical Persian and Ottoman literary tradition. 
Elements like gubär had their traditional context, their well-established 
and canonized semantic relations some of which also became adopted 
into the new semantic environment. Gubâr was often used as a metaphor 
for the peach fuzz (hatt) of teenage boys and the noun phrase gubâr-ı 
hatt (‘the powder of peach fuzz’) belonged to the traditional poetic arse- 
nal of Persianate traditions. The possibility of a word-play based on its 
double meaning (ihâm, tevriye) was thus given and poets did not hesitate 
to use it in the context of an ‘äsikäne gazel as the following couplet by 
Me'âli (d. 1535-36) shows. 


Beni bu hatt-ı gubaruy eyledi hayran I told him, The powder of your peach 


dedüm fuzz has made me intoxicated, 
Dedi kim lâ-büd gubaruy bu durur hâşiy- He answered, That is the inevitable 
yeti?“ characteristic of |cannabis| powder (or 


“powder” of the peach fuzz). 


The word müferrih which is also present in a few gazels in Nazmr's 
anthology was also part of the canonized vocabulary of both Persian and 
Ottoman classical poetry. 


Salman Savaji (1300-1376) 


Ba-gşâ ba-pursiş-am lab-i la'l u rasân Open your ruby lips, ask about me and 
ba-kam fulfill the wish 

Cân-râ az ân mufarrih-i yâküt-i dil-guşã Of my soul with that heart opening drug 
made of rubies. 


5 Edirneli Nazmi, Mecma', p. 169. 
36 Edirneli Nazmi, Mecma', p. 2579. 
37 Salman Savaji, Divan, f. 6b. 
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Necati (d. 1509) 


Yâ rab ol hokka-i la Tin ne müferrihdür o My Lord, how exhilarating is that ruby 
kim box” 
Her nefes nice Necâti'yi ferah-nàk eyler’ o It makes Necati cheerful every moment. 


The term was originally used to denote an antidepressant drug, 
mufarrih al-nafs, (an exhilarator of the soul’) regularly used in the treat- 
ment of mental illness*9 and as the above quotes indicate (mufarrih-i yâgüt 
‘ruby müferrih”), rubies were among its ingredients.*! In Ottoman phar- 
macology miiferrih seems to have been a special term denoting a class 
of designer drugs with an antidepressant or aphrodisiac effect.” 

These electuaries or composite drugs often contained a psychologi- 
cally active component that was in most cases either opium or cannabis. 
The psychoactive nature of miiferrih is suggested by a couplet of 
Ahmed Pasa (d. 1496-97) where its effect is described with the word 
hayrân. 


Ne müferrih düzdi cevherden tabib-i la'l-1 ^ What kind of an exhilarating drug the 


yâr doctor of the beloved’s ruby lips has 
Kim ırakdan bakmağ ile olmışam hayrân prepared 
ana? That I became intoxicated by only looking 


at it from afar. 


In some cases the psychoactive substance in müferrih was certainly 
cannabis. At least this is what a couplet from Fuzülr's Beng ii Bade 
(“Weed and Wine") suggests. The context is that Beng (“Cannabis”) and 
his companions are trying to figure out how to deal with the threats of 
Bade (“Wine”). Beng selects Ma'cün (“Paste”) as his envoy to convey his 
message to Bade because, 


Ey Müferrih sagadur imdi timid Oh Müferrih, we hope 
Olasan feth kapusina kilid That you will be the key to the gate of vic- 
tory (or the gate of the spiritual world). 


38 Tarlan, Necati Beg Divanı, p. 256. 

? Hokka, a small box used for storing drugs, is often used as a metaphor for the 
beloved's mouth in classical poetry. 

4 Dols, Majnün, p. 33; Gorini, “Bimaristans”, p. 16. 

41 Dogan, Terceme, p. 242. Ritter, Ocean of the Soul, p. 394, n. 1. 

42 Terzioğlu, Helvahane Defteri, p. 22-23, 26; Tabip Mustafa Ebu'l-Feyz, Tulfetü'l- 
Miiteehhilin, p. 17. 

55 Tarlan, Ahmet Paşa, p. 119. 
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Garezum etmege sen eyle sitäb Hurry and fulfill my wishes 
Bana sen kavm sen ne bu ashäb** You are part of my family not these people 
[Opium and Bers*] 


The noun miiferrih appears more than a dozen times in Nazmi’s anthol- 
ogy, nevertheless only once does it seem to occur as part of the seman- 
tic field of cannabis. This single example comes from Gelibolulu Sürürt 
who later, as we have already seen, became an authority on poetics. 


Bir müferrih leb görüp geçdi Sürüri  Sürürt saw that exhilarating lip and passed 


kendüden out 
Ger çeker esrâr-ı ‘iskuy eskiden hayrâ- Though he has been taking the secrets of 
nidur*® your love for a long time, he is still 
intoxicated. 


A couplet in one of Nazmi’s nazires shows that miiferrih had a link 
not only to esrär but to another element of the field as well. 


Leb-i dil-ber gibi olmasa müferrih sâki Cupbearer! If it did not have an exhil- 

Ehl-i dil içmez idi şevk ile mâ'ü'l-“inebi arating effect like the beloved’s lips 
People of the heart would not consume 
the juice of grapes with ardour. 


As we have seen in the couplet of Ahmet Paşa, beloveds’ red lips and 
müferrihs containing powdered gems are semantically linked in classical 
poetry due to their resemblance in colour. As Nazmr's couplet indicates, 
this is not the only semantic bond connecting the two concepts in six- 
teenth century Ottoman poetry. 

Latifi (d. 1582) listed /eb-i dilber among the many designer drugs sold 
in Tahtakale and called it a müferrih terkib, an exhilarating electuary 
which helped people to “get rid of this-worldly sorrows, be merry, laugh, 
have a happy time" and which assisted them in their efforts in prevent- 
ing “the dust raised by the turns of fortune to settle on their minds". 
Kinahzade Hasan Celebi's (d. 1604) opinion about the strange and 


“müferrih-like” lines of İlâhi (mid-sixteenth century) that “continuously 


^! Fuzüli, Beng, p. 24. 

55 Berg was a term denoting a group of designer drugs containing mainly opium, pow- 
dered white henbane seeds, the resin of resin spurge, honey and various other spices. 

46 Edirneli Nazmi, Mecma ‘, p. 633. 

47 Bir gam-1 cihân-güzerân hurrem ve handân ve şâdân-ı ferhân olup pir-i sipihrir 
rişine ve dihkân-i dehriy kisine gülmekde ve gerd-i derd-i rüzgârı hâtır-ı 'ànra gubar ver- 
memek için hâl-ı hübân misâl habblar ve leb-i dilber gibi müferrih terkibler kesb-i ferah ve 
def -i terah edip ... âmil olmakda. Lâtifi, Evsaf, p. 52. 
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put his readers in a joyful mood and made them laugh” confirms Latifi’s 
description.** This exhilarating effect leading to a kind of euphoria made 
the drug so popular that Mustafa “Ali (d. 1600) thought it important to 
warn his readers that “it is certain that the electuary (terkib) and the 
paste called the lip of the beloved (dilber lebi) is not a thing intelligent 
people should consume".*? “Aşık Celebi's (d. 1572) description of the 
social gatherings in a druggist's shop indicates that /eb-i dilber became 
a fashionable party drug and a serious rival to wine by the middle of the 
sixteenth century. Nasühr's (mid-sixteenth century) 'attár (‘druggist’) 
shop was a place for merry parties where "the witty ones of those times 
got together. His friends who loved wine took long pulls at the wine- 
coloured bottles and those who were intoxicated by the secrets (esrar) of 
this world sucked on the lips of the beloved (dilber lebi) in order to clear 
the dust (gubdr) from the mirror of their minds ".?? 

These descriptions suggest that dilber lebi or leb-i dilber was a soft 
pill containing cannabis and other ingredients, among them something 
sweet, possibly sugar or honey as the drug later gave its name to a kind 
of halva.?! It was the only intoxicating substance Evliyâ Çelebi (d. 1684?) 
who provides us with a long list of Ottoman designer drugs admits to 
have used on a regular basis.?? 

We have already seen that not long after it entered the world of Islam, 
cannabis became a rival to wine as an intoxicant. If we bear this fact in 
mind and add that /eb-i dilber was the name of a popular cannabis based 
designer drug described by "Asik Celebi as a substance clearing the dust 
of sorrow from the mirror of the mind, we will see Muhibbr's (d. 1566) 
following, very simple looking couplet from Nazmi’s anthology in a slightly 
different light and might interpret the noun phrase /eb-i dilber as a word- 
play (tevriye) referring to a beloved's lips as well as to a sweet cannabis 
pill. 


48 Kelimâtı leb-i dil-ber gibi müferrih olmağla eş'ârını okıyanlar dâ'imâ hürrem ii 
handân olur. Kınalı-zade, Tezkiretü'ş-şuarâ, p. 171. 

4 Terkib ve dilber-lebi dedikleri ma'cünı bile ashâb-ı zekâya gidà edinecek mühmel 
degül idügi mukarrerdür. Şeker, Gelibolulu, p. 300. 

5... zurefâ-yı vakt dükkânına cem“ olup mey-hâr-ı yârân şişe-mül-i renginden çekerler 
ve esrâr-ı “âlemden hayrânlar âyine-i hâtıra konan gubari def” etmek içün dil-ber lebi emer- 
lerdi. Âşık Çelebi, Megá'irü'g-Su'ará, p. 877. 

5! Isin, Sherbet, p. 120. 

> Gökyay, Evliya Çelebi Seyahatnamesi, Vol. I, p. 313. 
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Jeng-i gamdan her ki dil âyinesin pak If someone wants to clear sorrow’s rust 
istese from the mirror of his heart 

Yâ leb-i dilber gerek yâhod şarâb-ı şâf He either needs the lips of the beloved 
aya” (or drug pills) or he needs pure wine. 


Müferrih and leb-i dilber with additional elements like terkib (‘electu- 
ary’), ma'cün (‘paste’), hokka (‘a small box for storing drugs’), habb 
(‘pill’) constituted a “sub-field” of the semantic field of cannabis, which 
we might call the sub-field of “/eb-i dilber” or the sub-field of “lay 
society’s cannabis use”. A ma‘ciin maker’s shop full of poetically inspir- 
ing objects, materials and ideas offered poets a good opportunity to show 
off their poetic skills through describing a contemporary Ottoman scene 
and at the same time exploiting the poetical potential inherent in the 
ambiguity of these terms. From among the three ma'cüncı gazels com- 
posed by Zati (d. 1546), Sürüri (d. 1562) and Mu'ini (sixteenth century) 
respectively, the last poet’s lines show the best how the sub-field of /eb-i 


dilber looked like in its entirety. 


Gözüm tuş oldı eylerken Sitanbul içre 
seyrânı 

Açılmış zinet ile bir güzel ma'cünci 
dükkânı 

Oturmış anda bir hokka-dehen yâr ü 
müferrih-/eb 

Ki bir keyfiyyet ile hokkaya koymis niçe 
cânı 

Anun hayranhgindan ben küleh etmezdüm 
ey zâhid 

Götürsem başum üstinde gubâr-ı râh-ı 
cânânı 

Ger ol dil-ber lebi fikrin edersem ben 
gece gündüz 

Olur bu hasteler gibi anuy esrârı hayrânı 

Mu ‘ini açılur göylüy gözün bir habbe 
gam kalmaz 

Yeyüp ma'cün ii berşini temâşâ eylesey 
an 


5 Edirneli Nazmi, Mecma', p. 137. 


While I was strolling in Istanbul my eye 
fell on 

A newly opened nice shop of a beautiful 
ma'cün-maker 

A beloved sat in there, his/her mouth was 
like a drug container, his/her lips Were 
exhilarating, 

The euphoria he/she induced had already 
bound several souls to his/her drug box. 

Ascetic! His/her dumbfounded state 
would not make me don a dervish cap, 

Not even if I threw the dust of the road of 
the beloved upon my head. 

If I think of this beloved's lips (/eb-i dil- 
ber) day and night, 
I would be intoxicated of this person’s 
secrets like these [love-] sick people. 
Mu'ini! It will open up the eyes of your 
soul and not a single grain of sorrow 
will be left 

If you consume his/her ma'cün and bers 
and keep looking at him/her. 


** Pervâne b. Abdullah, Pervâne Bey Mecmuası, p. 758. 
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Parallel to the semantic sub-field of /eb-i dilber we might observe 
the development of another sub-field, which takes us back to the world 
of antinomian dervishes. Only one element of the sub-field, we might 
label the sub-field of “abdâl”, is present in Nazmi’s anthology and this 
would perhaps indicate that the sub-field was not too popular in the 
early decades of the sixteenth century. The term is cür'adân designating 
a small pouch used by dervishes to carry cannabis powder. It occurs 
only twice in the anthology, once in a poem by a no-name versifier, 
"Azli (sixteenth century), and once in a poem by the haydari dervish 
turned professional poet, the favourite of Sultan Stileyman (1520-1566), 
Hayali (d. 1557). 


"Azli 


Şol kadar şevk-i lebürle mest ü hayran 
olmusam 

Sığmaz oldı cür'adân-ı dilde esrarum 
benümö 


Hayali 


Ey Hayâli cür'adân-ı sine-i bi-kineden 


“Alem-i 'ışkun hüveydâ eyledüm esrârını”* 


I became drunk and intoxicated by desir- 
ing your lips so much 

That my secrets did not fit into the pouch 
of my heart. 


Hey, Hayâlı! From the pouch of my 
bosom which is without hostile feelings 

I have divulged the secrets of the world 
of your love. 


The sub-field of “abdâl” consisted of several more items, all of which 
belonged to the semantic field of “dervish life”. The image of an anti- 
nomian dervish, usually denoted by the noun abdâl, quite often appears 
in couplets dominated by the semantic field of cannabis from the mid- 


1500s onwards. 


Hubbr (sixteenth century) 


Esrâr-ı gam-ı ‘iski sen ey zahid-i nâdân 
Fâş eyleme dersin beni abdâl mı sandui? 


5 Edirneli Nazmi, Mecma', p. 1655. 
5 Edirneli Nazmi, Mecma ‘, p. 2363. 
57 Solmaz, Ahdi, p. 261. 


Ay, you foolish ascetic, are you warning 
me that the secrets of sorrow 

I should not reveal? Do you think I am 
stupid (an abdâl)? 
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Beliği (sixteenth century) 


Cür'adân-ı pir-i ‘igkuydan göyül abdâlını 
Däyimä biz tekye-i hayretde hayrân 
isterüz^ 
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The pouch of the dervish master of love 
to you should make the abdâl of our 
heart 


Continously intoxicated. This is what we 
wish for in the convent of amazement. 


In some cases antinomian dervishes are present in a couplet through 
their metaphoric epithets, bas açuk pda bürehne (“with uncovered or 
shaven head and barefoot”) or as 'uryân (‘naked’) as in the following beyts 
from a kaside by Üsküdarlı “Işki (d. 1576) and a gazel by Hâtemi (six- 
teenth century). 


"Iski 

Pâ-berehne bas açuk olduk muhibb-i With shaved head and barefoot we have 
hânedân become lovers of the dynasty. 

Tekyegâh-ı "sk içinde şâhib-esrâruz In the dervish convent of love we have 
bugün” been initiated to the secrets today. 

Hatemi 


Mahabbet tekye-gahinuy fenâ “uryânıyuz My beloved, we are the naked ones who 


cana are being annihilated in the dervish 
Lebüy halvasinuy ölümlüsi hayrânıyuz lodge of love. 
cānā® My beloved, we are the dying ones who 


are intoxicated by the sweetmeat of 
your lips. 


Beside the metaphors often used in classical poetry to designate anti- 
nomian dervishes and the terms esrâr and hayrân, ‘IskTs and Hatemr's 
couplets contain another core element of the semantic field of cannabis, 
tekye-gäh (‘dervish convent’). The concept of the place where abdâls or 
dervishes dwell is mostly expressed with the help of three interchange- 
able nouns, tekye, tekye-gah and hânkâh, in Ottoman poetry and all of 
them are integrated into the semantic field of cannabis. 


Gültekin, Mecmü'a, p. 193. 
5 Uzun, Üsküdarlı “Aşki Divanı, p. 160. 
60 Gültekin, Mecmii‘a, p. 37. 
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Hayali 
Esrâr-ı kâ'inâta ezel cür'adân iken Since Eternity is the pouch containing 
Ben hânekâh-i ‘iskda hayran idüm sara?! the secrets of Creation, 

I have [always] been intoxicated by you[r 

existence] in the convent of love." 9? 

Hayreti 
Tsk esrârı ile tekye-i dehr içre bu gün In the convent of time by the secrets of 
Hayretiyem yürürem valih u hayran-sekil® love 


I was confounded [I am Hayreti| and I 
keep wandering in an altered and intox- 
icated state [of consciousness] today. 


As far as the relationship of the two sub-fields of the semantic field 
of cannabis are concerned though they share common elements, like esrâr, 
hayran and gubar, their additional items, specific to the world of der- 
vishes or to contemporary social gatherings respectively, rarely do seem 
to intermingle. As a good example of these rare cases we might refer to 
the following couplet by Hayreti. 


Dem-be-dem dilber lebi yadina dil abdâ- In constant remembrance of the beloved’s 


Unun lips the abdâl of the heart 
Hânekâh-ı ışkda esrârdur eglencesi"* Finds joy in the convent of love in secrets 
(cannabis). 


The semantic field of cannabis became quickly embedded in the poet- 
ical tradition and as a characteristically Ottoman element of the system, 
unlike many of the borrowed and fossilized elements, it remained a living 
and developing entity during the sixteenth century. Poets experimented 
with expanding the field through including new and semantically fitting 
elements into their couplets where the #enâsüb (‘congruity’) of cannabis 
appeared. Some of these freshly introduced items became accepted into 
the system and occur regularly in gazels, others make their appearance 
only once or twice. 


9! Tarlan, Hayâli Bey Divanı, p. 103. 

9? I am deeply grateful to Edith Ambros for suggesting an alternative interpretation. 
“Since for all eternity it was the pouch containing the secrets of Creation, I have been 
intoxicated by you in the convent of love.” 

6 Çavuşoğlu, Tanyeri, Hayretf Divanı, p. 289. 

9* Çavuşoğlu, Tanyeri, Hayreti Divanı, p. 415. 
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‘Abdurrahman Gubâri (d. 1566) was one of the acknowledged poets 
of the age of Kanüni Sultan Süleymân. His nom de plume originally 
referred to a minuscule script called gubdari which was his specialty as a 
calligrapher.9? One of his beyts structured and worded in a very creative 
way makes use of the triple meaning of his tahallus (1. his nom de plume 
2. name of a script 3. ‘a person addicted to cannabis powder’) and uses 
many elements of the semantic field of cannabis. Next to the core ele- 
ments of the field ?ubàr, esrär and hayrdn we find a new item in both 
mişrâ's, the noun phrase yeşil varak which Gubari used in a double sense 
(tham) meaning both a ‘green leaf [of cannabis]’ and a ‘green sheet of 


paper’. 


Gubâri yazmış ol yeşil varakda la'li  Gubart has written the secrets of your 


esrarin ruby lips on that green sheet of paper, 
Biz ol yeşil varak esrarinuy hayraniyuz My beloved, we are intoxicated by the 
cana®® secrets of that green leaf. 


A relatively often reappearing new element of the semantic field is 
the concept of “green” expressed in the quotation above by the Turkish 
word yesil. The most often used adjective in classical poetry for the con- 
cept of “green” is however a Persian word, sebz. It is well embedded in 
the classical tradition and traditionally it is the adjective regularly applied 
to denote the colour of the beloved’s peach fuzz, especially in the noun 
phrase hatt-1 sebz ‘green peach fuzz’. Due to the tight semantic bonds 
linking sebz to hatt, the dust-like facial hair of adolescent boys to gubar, 
the green cannabis powder and finally &wbâr to sebz, the adjective sebz 
became an integral part of the semantic field of cannabis quite smoothly 
and it appeared mainly in the noun phrase gubar-i hatt-ı sebz, “the powder- 
like green peach fuzz’. 


Tacizade Ca‘fer Celebi (d. 1515) 


Verdi bir halet gubar-: hatt-ı sebziiy |Your powder-like green peach fuzz put 


bana kim me into such a trance. 
Geçmişemdür cân u dilden olnusam hayrân That I have given up my heart and life 
ana and I am totally intoxicated by it. 


A 


© Parmaksızoğlu, “Abdurrahman Gubâri'nin Hayatı”, p. 347. 
© Gültekin, Mecmü'a-i Nezáyir, p. 316. 
67 Erünsal, The Life and Works of Tâci-zâde, p. 199. 
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Gıyâsi (sixteenth/seventeenth century) 


Teraş etme gubâr-ı hatt-ı sebziin la'l-1 
nâbuydan 
Seni her kim görürse vâlih ii hayran olur® 


Do not shave the powder-like green peach 
fuzz from above your clear ruby [lips], 
Anyone who looks at you becomes bewil- 


dered and intoxicated. 


One of the side effects of cannabis is that it makes people laugh. The 
concept of “laughing” expressed either by various forms of the Turkish 
verbs giilmek (‘to laugh’) or the Persianate Ottoman words hande (‘laughter’) 
and handän (‘laughing’) also became integrated into the semantic field of 


cannabis. 


Baki (d. 1600) 


Yeyüb esrârın güler halk-ı cihânun rişine 
Gam gubarin hâtırından def eden hayran 
dede® 


Emri (d. 1575) 


Kendiiden geçti belâ küşteleri hande ile 
Meger esrâr-ı ğamun anları hayran etdi”? 


Zatı 

Gördi kim berg-i hazân gibi döker yaşın 
gözüm 

Etdi faşl-ı gül gibi ma'cün ile handân 
beni”! 


Consuming his/her secrets [alternatively: 
eating his/her cannabis] he laughs at 
the wounds of the people of this world 

The intoxicated dede [alternatively: Hay- 
ran Dede] who has cleared the dust of 
sorrow from his mind. 


Those who were killed by calamities 
passed out with laughter. 

It looks like the secrets of your sorrow 
made them intoxicated. 


He/She saw that tears were falling from 
my eyes like autumn leaves 

He/She made me laugh like the spring 
with his [cannabis] paste. 


Scattered allusions in contemporary sources, like Basiri's Benginâme, 
suggest that cannabis consumers, perhaps as an often-witnessed side- 
effect of the drug, craved for something sweet.’* The concept of “sweet” 


“ Gültekin, Mecmü'a-i Nezáyir, p. 66. 


© Pervâne b. Abdullah, Pervâne Bey Mecmuası, p. 569. Pervâne Beg's anthology 
preserved 28 gazels by Bâki that are not included in the critical edition of his divan. 
The above quoted couplet is from one of these. Bahadır, “Bâki'nin”, p. 209. 


1 Saraç, Emri Divânı, p. 294. 


7! Çavuşoğlu, Tanyeri, Zati Divanı, p. 317. 


7 Başpınar, “Basiri”, p. 570-571. 
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most often expressed by the noun halvä thus also and very smoothly 
became part of the semantic field of cannabis. 


Sehi Bey (d. 1548) 


Çak cânda sakla lebleri helvâsı râzını 
Esrâr-ı ‘gk ile Sehi hayran degül misin”? 


You should hide the secret of his/her 
sweet-lips in your very heart! 

Sehi, are you not intoxicated by the secrets 
of love? 


Besides experimenting with integrating new elements into the semantic 
field of cannabis, some poets also tried to fully exploit the poetic poten- 
tial inherent in the semantic field and experimented with introducing new 
topics, poetic contexts, new metaphors, new poetic devices in which the 
field’s elements fitted in. 

Sürürr's views quoted earlier in connection with the importance of 
observing the rules of semantic relations looked strict and unrelenting. 
However, if we take a closer look at the way how he treated elements of 
the semantic field of cannabis and how he fitted them into his couplets, 
we might witness examples of an artistic effort to explore the poetic 
potentials offered by the semantic field. Sürürr's depicting his heart 
intoxicated (hayrän) by the secrets (esrär) of the beloved's lips as a 
garden where cannabis (esrâr) grows or his beyt from his “ma'cüncı 
gazel" describing the secrets (esrär) hidden in the beloved’s drug con- 
tainer-like mouth (hokka ağzı) as the only antidote (tiryak) against the 
poisonous (zehr-älüde) party drug (terkib) of fortune, the great juggler 
(hokka-bâz) are telling examples of his poetic experimenting. 


Agzuy esrârı biter dilde şehâ hayrânlara 
Var ise esrarunuy bustânı oldı gönlümüz”! 


My shah, the secrets of your mouth start 
growing in the hearts of the intoxicated 
ones. 

If your secrets have a garden, our heart 
has become one. 


Hokka-bâz-ı dehr terkibin ko zehr-âlüdedür 
Hokka ağzından aya tiryâk olan esrâra 
bak? 


® Yekbas, Sehi Bey Divanı, p. 281. 
74 Unver, Gelibolulu Sürüri, p. 419. 
75 Ünver, Gelibolulu Sürüri, p. 451. 


Leave the poisonous party drug of fortune, 
the great juggler! 

Look at the secrets of his drug container- 
like mouth, that are the antidote against 
it! 
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By the middle of the sixteenth century the semantic field of cannabis 
became firmly established and so popular in Ottoman literary tradition 
that hayrän became a call-word in gazel poetry. Gazels in Pervane bey’s 
voluminous nazire anthology of 1560, which includes more than eight 
thousand gazels, highlight a trend very characteristic of the second 
half of the century.“ The semantic field of cannabis at that time started 
having a tendency to appear in couplets which included the word hayrän 
especially if it was in a rhyming position. Besides occurring regularly in 
poetical pieces, especially gazels, the semantic field started to appear in 
prose and also in poetic texts written in Persian. 

Nothing in Ahdr's entry on Şafâyı (sixteenth century), the son of the 
kethiida of the Grand Vizier Rüstem Pasa, would suggest that the poet 
was addicted to cannabis, still his biographer decided to express his appre- 
ciative opinion of Safayr's artistic accomplishments through using several 
elements of the semantic field of cannabis in his prose description. 


Hakka budur ki kilk-i gevher-bar ile hatt-ı The truth is that his gem-laden pen fills 

divan bir resme gubâr-ı nakş u nigär the lines of his divân with the dust of 

eder ki dide-i ülü'l-ebşâr nezzáresinden o pictures and images in such a way that no 

hayran ve mânend-i devât engüşt-i doubt, the eyes of men of discernment 

hayret-i der-dehân olması mukarrer...”” become intoxicated and like an inkstand 
they put the thumb of amazement into 
their mouth in contemplation. 


Though it might be a lone example for the presence of the semantic 
field in Persian texts written by Ottoman authors, the following beyt by 
Beyânı (d. 1665) still bears witness to the fact that the semantic field of 
cannabis kept its popularity well into the seventeenth century. 


Az gubâr-i hatt-i ruhsâr-at [ki] hayran I became intoxicated by the powder of 


gasta-am the peach fuzz of your face 
V-az şarâb-i sâğar-i la'lat dil-i mâ bid My heart got drunk by the wine of the 
mast!® cup of your ruby lips. 


Poetic texts from the second half of the seventeenth century onwards 
however indicate a sudden and profound change in the history of the 
semantic field and show that it quite quickly went out of fashion. Though, 
as a few scattered examples from poetic texts show, it always remained 


76 Giynas, Pervane Bey. 
7 Solmaz, Ahdi, p. 384. 
7 Başpınar, 17. Yüzyıl Şairlerinden Beyâni Dıvanı, 675. 
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part of the signifying universe of Ottoman poetry, the semantic field of 
cannabis very rarely made its appearance in poetic texts after the early 
eighteenth century. 

As a conclusion, we might say that the semantic field of cannabis with 
its two subfields is a characteristically Ottoman phenomenon as far as 
the history of all other classical Persianate poetic traditions is concerned. 
It became established sometime during the early decades of the sixteenth 
century and it went out of fashion more or less two hundred years later. 
Its development clearly shows that though the Ottoman poetical tradi- 
tion was highly influenced by Persian models, in the late fifteenth, early 
sixteenth century it found its own voice, its own self-awareness and it 
became able to follow a more or less independent path, set new trends and 
enrich the inherited tradition with characteristically Ottoman elements. 
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Benedek Péri, Cannabis (Esrar): a unique semantic field in classical Ottoman 
lyric poetry 


Ottoman is a derived literature that after a long period of experimenting, finally 
found its own voice and its own self-awareness in the late fifteenth century. Though 
the Ottoman imperial linguistic and literary paradigm still heavily relied on the 
classical Persian models, it had already started developing features that were typi- 
cally and uniquely Ottoman, features we do not find either in Persian or in any 
other Persianate literary tradition. One of these unique elements of the classical 
poetic tradition is the semantic field of cannabis, a typically Ottoman phenomenon 
which the present paper aims at exploring briefly. 


Benedek Péri, Le cannabis (esrâr) : un champ sémantique propre à la poésie 
lyrique ottomane classique 


La littérature ottomane est une littérature dérivée ; c’est à la suite d’une 
longue période d'expérimentation qu'à la fin du xv* siècle elle trouva enfin sa 
propre voix et prit conscience d'elle-méme. Quoique le paradigme linguistique et 
littéraire impérial ottoman reposát fortement sur les modèles persans classiques, 
des caractéristiques proprement ottomanes avaient commencé à se développer, 
qu'on ne trouve dans aucune autre tradition littéraire persane ou persianisante. 
Un de ces éléments particuliers de la tradition poétique classique est le champ 
sémantique du cannabis, phénoméne typiquement ottoman qu'on s'efforce d'ana- 
lyser briévement dans le présent article. 
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THE QUEST FOR THE BIBLICAL ANCESTORS: 
THE LEGITIMACY AND IDENTITY 
OF THE OTTOMAN DYNASTY IN THE 
FIFTEENTH-SIXTEENTH CENTURIES 


The early Ottoman historians’ genealogy of the Ottoman dynasty con- 
sisted of about fifty names, from the dynasty’s founder Osman I through 
the legendary Turkic king Oghuz Khan back to Noah.! This genealogical 
tree, however, is completely fictitious; when it comes to historical fact, we 
cannot even confirm the identity of Osman's grandfather. Some researchers 
therefore reject the value of studying this genealogy. Nevertheless, the 
genealogy of the Ottoman forefathers still remains an attractive subject, 
because it provides us with clues regarding the legitimisation strategies, 
ideology and identity accepted by the Ottoman dynasty. 

The legendary genealogical tree of the Ottoman dynasty coalesced 
two genealogical sources: Turkish-Oghuz genealogy and Biblical-Islamic 
genealogy. In the Oghuz tradition, the ancestor of the Ottomans was 
considered to be Kayı, the eldest son of the eldest son of Oghuz Khan, 


! The prototype of this paper was first written as a Japanese article, “The Biblical 
Origin of the Ottoman Dynasty in the 15th and 16th Centuries" (Bulletin of the Society 
for Near Eastern Studies in Japan, 51/1 (2008), p. 110—139) and included in my Japanese 
book, Transformation. The shortened English version was presented at the 6" Annual 
International Conference on Mediterranean Studies (26 March 2013, St George Lycabettus 
Boutique Hotel, Athens). This Turcica paper is the revised and extended version of the 
Japanese article. I am grateful for the insightful comments and suggestions offered by 
the reviewers. This article was supported by JSPS Kakenhi Grant Numbers 06J01673, 
15H01895 and 16K03090. 


Turcica, 48, 2017, p. 37-63. doi: 10.2143/TURC.48.0.3237135 
© 2017 Turcica. Tous droits réservés. 
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the legendary Turkish king. According to Ottoman historians, the Kayı clan 
was the noblest clan among the twenty-four clans of Oghuz. The Ottoman 
dynasty’s claim to Kay1 origin is regarded by modern historians as part 
of Ottoman “official ideology”.? Kay1’s superiority might be important 
for Ottoman legitimacy because the early Ottoman state was surrounded 
by many other Turkish-Oghuz emirates*. 

This paper focuses on the latter element of the Ottoman dynasty’s 
origin myth: Biblical-Islamic genealogy. The fact that Biblical-Islamic 
genealogy has been studied less than the Oghuz genealogy does not mean 
that it was less important for Ottoman legitimacy. The Islamic genealogy 
is based on the Old Testament, which begins with Adam and goes up to 
Noah (Nüh). The descendants of the three sons of Noah (Shem [Sâm], 
Japheth [Yâfes] and Ham [Hám]) were dispersed throughout the world 
after the flood. The Turks and the Mongols, who were newcomers to the 
Islamic world, were under pressure to connect their Mongol-Turkic gene- 
alogy with this Biblical-Islamic genealogy. Rashid al-din, the Ilkhanate 
historian and the author of the famous world history Jami‘ al-Tawarikh, 
succeeded in reconciling these two genealogies by inserting Oghuz Khan 
into the lineage of Japheth.* Like other historians of the Turkish-Mongol 
dynasties, most Ottoman historians accepted Japheth as the ancestor of 
the Turks. However, some Ottoman historians in the late fifteenth and 
early sixteenth centuries claimed that the ancestor of the Ottomans was 
not Japheth but Esau, the descendant of Shem. The development of this 
unusual deviation from the established Muslim historiography still remains 
to be studied seriously. 

Two pioneering works on this subject have already been written, one by 
Barbara Flemming and another by Stéphane Yerasimos.” Both briefly 
address the key sources employing Biblical-Islamic genealogy in their his- 
toriography and explain the Esau origin myth. This paper tries to provide an 
exhaustive survey of the sources used by the Ottomans and the other dynas- 
ties while contextualising the genealogical discourse of the Ottoman dynasty 
in Muslim historiography and Ottoman policies of legitimisation. 


? Karateke and Reinkowski, "Introduction," p. 8. 


Ogasawara, “Osmanlı Hanedanı”. 

Uno, “Significance,” p. 46. 

Flemming, “Political Genealogies” (her “Sahib-kiran und Mahdi” is also suggestive); 
Yerasimos, Fondation. Two recent studies about the eschatological discourse concerning the 
conquest of Constantinople are also very important for our subject (Sahin, “Constantinople”; 
Emecen, Fetih). 


3 
4 
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THE JAPHETH ORIGIN OF THE OTTOMAN DYNASTY 


The reputation of the descendants of Japheth in traditional Muslim historio- 
graphy 


In the fifteenth century, Ottoman historians like Yazıcıoğlu “Ali and 
Sükrulláh claimed that the Ottoman dynasty originated with Japheth.° 
Japheth has generally been regarded as the original ancestor of the Turks 
in Muslim historiography (See Table 2, column 3).’ Ottoman historians 
also accepted Japheth as their ancestor. Table 1 shows which ancestor 
was accepted by which fifteenth-sixteenth-century Ottoman historians, 
and reveals that eleven fifteenth-century historians accepted the Japheth 
origin myth.? 

The descendants of Japheth, however, were less respected than the 
descendants of Shem, who founded the linage of the Prophets. As is 
widely known, Japheth did not enjoy a high reputation in Muslim histo- 
riography. Tabari, an early Muslim historian (the ninth-tenth centuries), 
observed that all descendants of Japheth were evil, whereas those of Shem 
were good: 


Noah begat three, each one of whom begat three: Shem, Ham, and Japheth. 
Shem begat the Arabs, Persians, and Byzantines, in all of whom there is good. 
Japheth begat the Turks, Slavs, Gog, and Magog, in none of whom there is 
good. Ham begat the Copts, Sudanese, and Berbers.? 


Various narratives in Muslim historiography provide an assessment of 
the descendants of Japheth. Tabari did not exclusively describe the descend- 
ants of Japheth in terms which suggested a poor reputation. More posi- 
tively, he wrote that Noah prayed that kings would be born among the 
descendants of Japheth.!? This story, found in Tabari, was also included in 
Ibn Kathir's account.!! Kisâ'i said that kings and tyrants (jabäbira) 


© Yazıcıoğlu, Ta'rih, f. 4b; Sükrulláh, Behcet, f. 158b. 

7 Table 2, which includes only famous works, is indicative rather than exhaustive. This 
selected list might be reasonable for this article's purpose which is to show the general 
trend in Muslim historiography. 

5 Three historians out of eleven, two anonymous authors (the Oxford Anonymous and 
the Giese Anonymous) and Oruc, mention both the Esau (or “the Sons of Ebü İshâk”) and 
the Japheth origin myth, while placing a higher value on the latter. 

9 Tabari, Ta’rikh, Vol. 1, 1/223 (extracted from Brinner's English translation, Vol. 2, 
p. 21). 

10 Tabari, Ta'rikh, Vol. 1, p. 215 (English translation, p. 21). 

11 Kathir, Bidâya, Vol. 1, p. 108. 
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would be born among the descendants of Japheth.!* Mas'üdi also reported 
Noah's prayer that the descendants of Japheth would multiply on the 
surface of earth. Although the descendants of Japheth were not always 
regarded negatively, it is certain that they were seen as inferior to the 
descendants of Shem. 


Praising the son of Japheth under the Turkic-Mongol dynasties 


In response to this low estimation of the forefather of the Turks, some 
historians under Turkic-Mongol dynasties adopted the strategy of praising 
their patron's genealogy. The Mujmal, a Persian world history written by 
an anonymous author in 1126 under the Ghaznavid dynasty, praised a 
man referred to as “Turk” for his education (adab) and intelligence 
(‘aq!). In this source, the word “Turk” does not designate the Turkic 
people but a son of Japheth who was regarded as the eponymous founder 
of the Turkic Tribe. 

Some historians writing under the Turkic-Mongol dynasties followed 
the Mujmal's Turk-praising strategy.!^ However, there is little mention 
of the person known by the name of “Turk” in Ottoman historiography,? 
because almost all Ottoman historians wrote the history of their ancestors 
based on the Oghuz tradition of Jami‘ al-Tawarikh, which did not include 
a man named Turk in the Turkic genealogy. 

Alternatively, a few authors replaced Japheth with Shem as the Turkic 
ancestor. In his Manaqib at-turk, Jahiz claimed that the Turkic people 
came from Abraham (i.e. the descendant of Shem).!6 Ibn ‘Inaba, a famous 
fourteenth-fifteenth-century genealogist, made the same claim." This 
was another strategy to eulogise the Turkic lineage. Moreover, Ottoman 
historians invented a new approach to praise the Turkic lineage: a drastic 
change in tracing the Ottoman lineage from Japheth to Esau. 


2 Kisa't, Vita, p. 99. 

3 Mas'üdi, Prairies, Vol. 1, p. 76; Sibt, Mir'at, p. 245. 
4 See Table 2, column 4. Rabgüzi, Banakati, Mir-Khwând and Khwand-Amir agreed 
with the Mujmal. 

5 Only Neşri mentioned the man “Turk” as a descendant of Japheth, though Neşri 
never praised him (Nesri, Vol. 1, p. 8). 

16 Jahiz, Rasâ'il, p. 64. 

17 [bn ‘Inaba, Fusül, p. 12. 
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THE ESAU ORIGIN OF THE OTTOMAN DYNASTY 
The narrative of "The Sons of Ebü İshâk” 


We begin our investigation of the Esau origin myth with the narrative 
of “the sons of Ebü Ishak”, regarded as the premise of the Esau origin 
myth. As Yerasimos reported, the historian Oruç Bey related the legend 
that “the sons of Ebü İshâk” would conquer Constantinople.'® Oruç 
began to write his work during the reign of the Mehmed II (r. 1444-1446, 
1451-1481) and completed it early in the reign of Beyazit II (r. 1481— 
1512). According to Oruç: 


The annotation of Masâbih” said: just before the pretender of messiah 


(Deccâl) appears, [Constantinople] will be conquered. On the day of 
Judgement, Meshia (mehdi) will appear among the sons of Ebü İshâk (Ebü 
İshâk oğlânları), he will gain that city saying Allah is great. The first to 
conquer that city with the sword was Sultan Mehmed — may God help him — 
b. (son of) Murad b. Mehmed b. Bayezit b. Murad b. Orhan [b.]?' Osman 
b. Siileyman Sah, the emperor of Islam and Muslim at that time, the slayer 
of pagans and heretics.” 


This legend was apparently based on a hadith included in Sahih, com- 
posed by Muslim (817/21-75), which recounts the prophesied conquest 
of Constantinople by the people of Isaac (bani Ishaq): 


Abu Huraira reported Allah’s Apostle — may peace be upon him — saying: 
You have heard about a city the one side of which is in the land and the 
other is in the sea.” They said: Allah's Messenger, yes. Thereupon he said: 
The Last Hour will not come unless seventy thousand persons from the 
people of Isaac (banü Ishaq) would attack it. When they would land there, 
they will neither fight with weapons nor would shower arrows but would only 


18 Yerasimos, Fondation, p. 198. 

1 Babinger, “Vorwort,” p. xiv. 

20 “The annotation of Masâbih” means Sharh al-Tibi 'alà mishkât al-maşâbih 
al-musamma al-kâshif ‘an hagâ'ig al-sunan, written by Walt al-din (d. 1342), or the 
annotated edition of Baghawi’s Maşâbih al-sunna. Baghawi extracted a hadith about the 
conquest of Constantinople from Sahih of Muslim, as mentioned below (Walt al-din, Sharh, 
Vol. 10, p. 83). 

?! “Ibn” is omitted between Orhan and Osman. It may be a mistake by the copyist. 

2 Oruç, Die frühosmanischen Jahrbücher, p. 71. Orug's history has many manu- 
script variations. Only the Oxford version of the manuscript includes this account. 
The anonymous history edited by Giese includes a similar account (Anonymous, Die alt- 
osmanischen Chroniken, p. 111). 

3 Yerasimos, Fondation, p. 189. 

24 This city is indentified as Constantinople (Canard, “Expéditions,” p. 109-110). 
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say: ‘There is no god but Allah and Allah is the Greatest,’ that one side of 
it would fall.” 


The people of Isaac were normally identified as the Arab or Persian 
people.” As a corollary of the conquest of Constantinople by Mehmed II 
in 1453, however, it is the Ottoman dynasty that was regarded as the one 
referred to by this hadith. Moreover, “the people of Isaac (banü Ishaq)” 
was changed to “the sons of Ebü İshâk” in Ottoman sources.” This might 
be due to the influence of the Ishakiyye order, founded by Ebü İshâk 
Kazarüni, whose members had participated in the holy wars of the Otto- 
man Empire during this period.? 


The emergence of the Esau origin myth: the Saltuk-náme 


“The sons of Ebü Ishak” undoubtedly played an important role by 
providing the premise for the Esau origin myth,” Isaac being the father 
of Esau. However, we should be careful with this argument given that 
Orug never mentioned Esau himself. 

The first source which directly mentioned Esau as the forefather of the 
Ottomans is the Saltuk-nâme, a collection of anecdotes about the legendary 
Balkan-Turkic hero Sari Saltuk. Under the orders of Prince Cem, the son 
of Mehmed II, Ebü'l-Hayr Rümi started to gather anecdotes about Sarı 
Saltuk in 1473 and finished this work in 1480. The Saltuk-nâme includes 
the following anecdote: 


[When Osman visited the Balkan region, a local person said] *Oh my tribe 
members! This young man (Osman) is a scion of the Emperor. He belongs 


> Muslim, Kitab Sahih, Vol.7, p. 330 (English translation, Vol. 4, 1509). Although the 
English translation uses “banü Isrâ'1l” instead of “banü Ishaq,” this paper, based on the 
original text, uses “banü Ishaq". 

26 Flemming, “Political Genealogies,” p. 135; Yerasimos, Fondation, p. 190. 

27 Yerasimos, Fondation, p. 197. Because there is no difference between Sahih, Masabih 
and Sharh about this hadith, it is plausible that this change (from bani Ishaq to Ebü İshâk) 
happened in the Ottoman era. 

?* Yerasimos, Fondation, p. 193-194. Wittek briefly mentions the relationship between 
this narrative and the Ishakiyya order (Wittek, “Zusatz,” p. 25). The Ishakiyya order, 
which is also called the Kâzarüni order, was founded in Kazarün near Shiraz by Abu Ishaq 
(963-1033). They had bases in Bursa and Konya and joined in the holy wars of the Otto- 
man (Algar, “Kâzarüni,” p. 851). They enjoyed a special privilege in the early Ottoman 
era, as Sükrulláh says that Beyazit I built “Abü İshâk hâne” (Sükrulláh, Behcet, f. 163b). 
In the sixteenth century they declined due to the rise of the Nakshbandi order (Köprülü, 
“Abi Ishaq Kâzerüni,” p. 24). 

2 Yerasimos, Fondation, p. 198. 
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to the people of the sons of Isaac, Esau, son of Abraham. Osman came from 
Esau. Three Prophets, Abraham, Isaac and Muhammad Mustafa prayed for 
Esau’s descendant to be prosperous. Thanks to these prayers, all emperors 
were the descendants of Esau. Allah will give rulership (Sultanate) to Osman. 
Descendants of Osman will be great emperors.”?9 


This section, which makes no mention of Sari Saltuk and was clearly 
invented in the Ottoman period, claimed a kind of “divine right of kings” 
bestowed upon the descendants of Esau. 


The development of Esau origin: The Oxford Anonymous 


The second source mentioning the Esau origin myth is the Tevârih-i 
‘Al-i “Osmân, a chronicle composed by an anonymous author for the 
court of Bayazit II around 1484. This work is usually referred to by 
researchers as the Oxford Anonymous, because the only manuscript of 
this work is in the Bodleian Library. The Oxford Anonymous narrates the 
Ottoman dynasty’s Esau origin myth in greater detail than is done in the 
Saltuk-nâme. 

The preface of the Oxford Anonymous, briefly analysed by both 
Yerasimos and Flemming,?! narrates a lengthy episode about Esau, his 
father Isaac and his younger brother Jacob. Though Isaac loved Esau and 
wanted to bless him, Jacob disguised himself as Esau and thereby treach- 
erously acquired Isaac’s blessing. Noticing Jacob’s trickery, Esau flew 
into a rage and Isaac prayed for him as well: 


[Isaac said to Esau] “I also pray for you. May your descendants and lineage 
be prosperous, exalted and honoured!” Taking Esau’s hand, Isaac said 
“Thanks to the perfectness of God, may all emperors (Padişâhlar), lords 
(beyler) and heroes (pehlivânlar) come from his descendants! "?? 


In the end, Esau was reconciled with Jacob and migrated to Turk- 
istan. In the Oxford Anonymous this episode is immediately followed 
by a genealogy of the Ottoman dynasty in which Esau is identified with 
Kayı, the legendary Oghuz-Turkic ancestor of the Ottoman dynasty.*4 


30 Ebü'I-Hayr Rimi, Saltuk, Vol. 4, f. 310a. 
Yerasimos, Fondation, p. 198; Flemming, “Political Genealogies”, p. 135-136. 
Oxford Anonymous, p. 372. 
Traditional Muslim historiography normally holds that Esau immigrated to the 
region of Rum, i.e. Anatolia (ex. Tha'labı, Qisas, p. 102). 

34 Interestingly, Bitlist and Kemâlpaşazâde identified Esau with Kayı. This “fusion of 
ancestors" was examined in Ogasawara, Transformation, p. 65-82. 
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Although the author likewise mentions the Japheth origin of the Ottoman 
dynasty, it is obvious that he regarded Esau as the “true” ancestor of the 
Ottoman dynasty. 


Finding the kingship of the descendants of Esau in Muslim historiography 


We can suppose that the narrative of “the sons of Ebü İshâk” influenced 
the emergence of the Esau origin myth in the Saltuk-náme, because 
Sarı Sartuk might have been related to the Ishakiyye order.* Yerasimos’ 
hypothesis, that the Turks’ identification with the sons of Isaac influ- 
enced the rise of the Esau origin myth, is highly plausible.* 

Nevertheless, it should be noted that the Esau origin myth as narrated 
in the Book of Saltuk and the Oxford Anonymous is completely different 
from the narrative found in “The sons of Ebü İshâk.” The Saltuk-nâme 
and the Oxford Anonymous clearly mention Esau, but the hadith concern- 
ing the conquest of Constantinople does not. Besides, we could not find 
any sign of the claim of kingship?” in “The sons of Ebü İshâk.” In other 
words, “The sons of Ebü İshâk” might not have directly developed into 
the Esau origin myth. 

Now we confront a problem which has not been addressed by any of 
the previous studies: from where does the story stem? To answer this 
question, we have to review and overview the Muslim historiography 
written outside the Ottoman Empire. Table 2, column 6 shows how major 
Persian and Arabic histories written outside the Ottoman Empire treated 
the descendants of Esau. According to my research, one of the oldest ver- 
sions of an account of “the kingship of the descendants of Esau” is found 
in the Murüj al-Dhahab, written by Mas'üdi, the well-known tenth- 
century Arabic historian. According to Mas'üdi: “Isaac prayed that the 
descendants of Jacob may have leadership (riydsa) and prophecy 
(nubüwa). He also prayed that the descendants of Esau may have kingship 
(mulk)."?5 This story was accepted by two later Persian historians writing 


35 Yüce, Saltuk, p. 116-117. 

3 Yerasimos, Fondation, p. 198. 

37 Mustafa “Âli also mentioned the kingship of the descendants of Esau (Flemming, 
“Political Genealogies,” p. 137). 

3 Mas'üdi, Prairies, Vol. 1, p. 88. 
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in the fifteenth—sixteenth centuries, Mir-Khwand? and Khwand-Amir.^? 
Tabari*! and Sibt's? report that Isaac prayed that the descendants of Esau 
would never be dominated by others is also suggestive of kingship.” 

Apart from the blessing of Isaac, the descendants of Esau are fre- 
quently connected with kingship in Muslim historiography. The descend- 
ants of Esau are alternately identified as the Emperors of Rum (by 
Shabankara’t),“* the Emperor of “Acem (by Jüzjani),? Caesar (by Rashid 
al-din)* and the King of Ethiopia (by Kisa‘t).*” 

According to Judeo-Christian historiography, the people of Edom or 
the descendants of Esau were regarded as Roman (Rüm in Arabic and 
Turkish) and Muslim historians also accepted this theory.*® In the Otto- 
man period, some Ottoman Sultans declared that they were “the Sultan 
of Rum"? and even borrowed the title of “Kaesar” from Julius 
Caesar? Ottoman historians could easily interpret the descendants 
of Esau as “the present Emperor of Rum,” in other words the Ottoman 
Sultan.?! 


39 Mir-Khwand, Rawdat, Vol. 1, p. 177. 

40 Khwand-Amir, Ta'rikh, Vol. 1, p. 59. 

^! Tabari, Ta’rikh, Vol. 1, p. 359. 

? Sibt, Mir’at, p. 314. 
^ Binbas's latest work indicated that two sons of Adam, Seth and Gayümard, shared 
religion (din) and kingship (pâdshâhi) according to Ghazâli (Binbas, /ntellectual Networks 
in Timurid Iran, p. 276). Dualism of religion and kingship seems to be the popular subject 
in the Muslim legendary discourses, so that it is worth being studied further. 

44 Shabankara’ 1, Majma‘, Vol. 1, p. 195. 

5 Jazjani, Tabaqát, p. 28. 

46 Rashid al-din, Jami‘, f. Sa. 

47 Kisa't, Vita, p. 154. 

48 For example, Tabari, Ta’rikh, Vol. 1, p. 357; Tha‘labi, musammaä, p. 102. Tabari 
also mentioned the unpopular account that the Rum people (Romans) descended from 
Japheth (Tabarï, Ta'rikh, Vol. 1, p. 219, 222). 

* İnalcık, “Rise,” p. 156. “Rum” was used as a geographical term, meaning “the 
domain of the Roman empire", i.e. Anatolia. See also: Ozbaran, Bir Osmanlı, p. 93—94; 
Wittek, “Sultan de Rüm.” 

50 Bitlisi, who claimed Esau as the ancestor of the Ottoman dynasty, repeatedly used 
“kaesar” in the context that the Ottoman dynasty came from Bani Ishaq (Bitlisi, Hest 
f. 49a-49b). 

5! It should also be noted that few Ottoman sources claimed the Ottoman Empire 
directly succeeded the Roman Empire as its heir. Further studies are required regarding 
the extent to which the Ottomans recognised themselves as heirs to the Roman Empire in 
the strict sense of the word. 
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Beyond eschatology 


Though it is clear that the narrative of the kingship of the descendants 
of Esau in the Saltuk-nâme and the Oxford Anonymous are both based on 
Muslim historiography, there still remains the question of why neither 
work accepts the aforementioned hadith. It may be assumed that Ebû’l- 
Hayr Rümi, whose work was commissioned by Prince Cem, and the author 
of the Oxford Anonymous, which might have been presented to Sultan 
Beyazit II, regarded the character of that hadith with its strong eschato- 
logical connotations as inappropriate for the Ottoman dynasty. 

It is indicated that the apocalyptic elements of the hadith might have 
been intentionally omitted in the Feth-nâme of Constantinople so as not 
to devalue the great conquest of that city.” Likewise, the Menákib-i 
Aksemseddin, a legendary biography of the mentor of Mehmed II com- 
posed in the sixteenth century, tried not to connect the conquest of Con- 
stantinople with eschatology: according to this source, Akşemseddin 
rejected the opinion that Judgement Day would come soon after the city’s 
conquest.? We could deduce from these sources that the eschatological 
prediction was never accepted by the Ottoman rulers, who might have 
felt that asserting Esau’s kingship was more straightforward for the 
purpose of praising and legitimising the noble Ottoman lineage. 


Rebutting the Esau origin of the Ottoman dynasty 


Portraying the Ottoman dynasty as the descendants of Esau is an 
apparent deviation from the traditional Muslim historiography. As dis- 
cussed above, Muslim histories usually considered the Turks, to which 
the Ottoman dynasty belonged, as the descendants of Japheth. Nesri, an 
ulema of Bursa, noticed this contradiction in the late fifteenth century. 
In his world history Cihân-nümâ, based on traditional Muslim historio- 
graphy, he strictly rejected the narrative of the Ottoman dynasty being 
descended from Esau: 


Some historians said that Oghuz Khan was the son of Esau, the son of Ishak 
and the son of Abraham. This opinion is erroneous, because Esau is the ances- 


> Sahin, “Constantinople,” p. 326; Emecen, Fetih, p. 53-54. 

5 Göynüklü Kadi Emir Hüseyin Enisi, Akşemseddin, p. 45-49. Although we cannot 
regard this tale-like episode as a historical fact, it shows the Ottomans’ consciousness of 
these days. Enisi, as we will see below, like Neşri, did not identify the Ottomans with the 
people of Asfar. 
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tor (ata) of the first Rum (Rüm-ı álá),^^ who are Asfar, and the second Rum 
(Rüm-ı sániye), or the descendants of Arpachshad, son of Shem. According 
to some selected histories, [Oghuz Khan is] the descendant of Japheth, like 
Oghuz, Turk, Mongol and the first Rum.*° 


Some terms require explanation. “Asfar”, meaning “pale,” was a term 
used for the Romans. In traditional Muslim historiography, the people of 
Asfar were regarded as the enemy of the Muslims. The “first Rum” is 
identified as Yunan (i.e. Greek), one of the descendants of Japheth. The 
“second Rum” is identified with the Rum (i.e. Romans) or the descendants 
of Esau. The distinction between the “first Rum and second Rum” is not 
always common in Muslim historiography; however, the Turkish trans- 
lation of al-Bidäya wa al-nihäya, originally written by Ibn Kathir in the 
fourteenth century under the Mamluk dynasty and translated from Arabic 
under the reign of Murad II, mentions this division.*’ Neşri might have 
read this Turkish translation of a/-Bidâya wa al-nihâya, or he might have 
shared the same ideas to a lesser extent. 

Neşri might have been familiar with works of traditional Muslim his- 
toriography, such as Jami‘ al-Tawarikh, which declared that the Turks 
were the descendants not of Esau but of Japheth. This explains why he 
could never be satisfied with the hypothesis that the Ottoman dynasty 
was descended from Esau. Though he dedicated his work to the Ottoman 
Sultan, Neşri was a local ulema and not an official court historian. As 
such he might not have hesitated to insist that the ancestor of the Ottoman 


“aja » 


“ Normally this word is transliterated as “fila.” Given that Şirvanlı Mahmüd men- 
tioned Yunan as “first Rum (evvelki Rüm)” (Şirvanlı Mahmüd, Târih, p. 203 and see 
note 52), it is also possible to transliterate that word as “evveli” though “dla” corresponds 
better with “sâniye.” 

> Although Unat and Köymen transliterated this word as asgar, it is difficult to dis- 
tinguish asgar from asfar in some manuscripts (Taeschner ed., Vol. 1, p. 19, Vol. 2, p. 23; 
Bibliothèque nationale de France, supplément turc 1183, f. 23b). To decipher this arabic 
spelling exactly, an exhaustive survey of all manuscripts must be carried out. However, 
asgar might be a reasonable transliteration given that the “people of asfar” were regarded 
as the descendants of Esau in most Muslim historiographies. 

5 Neşri, Cihân-nümâ, Vol. 1, p. 56. This rebuttal itself is well known (Yerasimos, 
Fondation, p. 198; Flemming, “Political Genealogies”, p. 136), although it has not been 
investigated. 

57 Şirvanlı Mahmüd, Târih, p. 203, 253. Interestingly, there is no mention of the first 
and second Rum in the original al-Bidäya wa al-nihâya (Ibn Kathir, Bidâya, Vol. 1, 
p. 181). It is supposed that the translator learned about the idea of “the Second Rum” from 
a different source and inserted it into the translated text. 
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dynasty must be Japheth. Nor could he accept that the Ottoman dynasty 
belonged to “the people of Asfar," the enemy of the Muslims.** 


THE RISE AND FALL OF THE ESAU ORIGIN MYTH IN THE SIXTEENTH 
CENTURY 


The dominance of the Esau origin myth in the early sixteenth century 


In spite of Nesri’s opposition, the Esau origin of the Ottoman dynasty 
was widely accepted in the early sixteenth century or the latter half of 
the reign of Bayezit II. 

Three historians active during his reign, Rühi,* Bitlis? and Kemâl- 
pasazáde,' strongly argued in favour of the claim that Esau was the 
ancestor of the Ottoman dynasty. Though they also briefly mentioned 
Japheth as a forefather, it is clear that they considered the Esau origin to 
be more important. Rühi and Bitlis? narrated the long Esau story, prob- 
ably quoted from the Oxford Anonymous. Bitlisi also reiterated that the 
Ottoman dynasty came from the people of Isaac (Banü Ishaq).? Based 
on the “famous (kavl-i eşher) and glorious (nakl-i ezher) tale," Kemâl- 
pasazáde identified Esau with Kayi, an important Ottoman ancestor in 
the Oghuz tradition. The higher authority enjoyed by Esau explains why 
Ottoman historians of the period widely accepted the Esau origin myth. 
This is especially true for Bitlisi and Kemâlpaşazâde, who were commis- 
sioned to compose a history of the Ottoman dynasty by Bayezit II him- 
self. This made them at the very least "official" court historians. So we may 


58 For example, Enveri, the author of the versified Ottoman history Düstür-nâme, 
openly showed his enmity against the people of Asfar (Enveri, Düstür, p. 54, 62, 64, 66, 
68). See also Sahin, "Constantinople," p. 325, 328. Sahin importantly indicated that the 
Diirr-i Mekniin, the apocalyptic work of the mid-fifteenth century, described Mehmed II as 
the Muslim leader against the Blond Peoples, i.e. the people of Asfar (Sahin, “Constan- 
tinople,” p. 339, 343). 

5 Rühi, Teváríh, f. 12a 

60 Bitlisi, Hest, f. 33a. 

9! Kemâlpaşazâde, Teváríh, f. 39. 

9? In the chapter of Mehmed II, Bitlist mentioned a few hadith to praise the conquest 
of Constantinople, including the aforementioned apocalyptic hadith with claiming the Esau 
origin of the Ottoman dynasty (Bitlisi, Hest, ed. and tr. by Yildirim, p. 107-108). Inter- 
estingly he quoted the original Arabic hadith, not the Oruç-revised Turkish version: 
he exactly wrote “the people of Isaac (banü Ishaq)’” instead of “the sons of Ebü Ishak.” 
It might imply that the influence of the Ishakiyye order and the eschatological atmosphere 
had disappeared by his time and that he tried to show the genealogy of Esau more accu- 
rately. 
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assume that the Esau origin myth became the “official ideology” of the 
Ottomans during this period.“ 

Bayezit II did not occupy himself with major military campaigns like 
his father, Mehmed II the Conqueror. As pointed out by many studies, 
however, Bayezit Il promoted the writing of history. According to 
Ménage, the historiography of the fifteenth century was characterised 
by its “direct and robust style.” Bitlisi and Kemâlpaşazâde, in contrast, 
writing in the sixteenth century, were “turning-point” historians who 
wrote their work in a refined belles-lettres style.™ Inalcik also reflected 
on the historiographical development in this period. He claimed that “the 
consciousness of having established a universal Muslim empire” fostered 
a “new evaluation of Ottoman history” under the reign of Beyazit 11.65 
On the basis of these opinions, it is highly possible that Beyazit II and 
his official historians intentionally selected the Esau origin myth. Given 
that Esau had greater authority than Japheth, this would have done more 
to praise the noble lineage of the Ottoman dynasty. 


The recurrence of the Japheth origin myth after the mid-sixteenth century 


After the reign of Bayezit IL, most Ottoman historians again accepted 
the Japheth origin myth. As shown in Table 1, eight historians after the 
middle of the sixteenth century regarded Japheth as the original ancestor 
of the Ottomans. Among them, Seyyid Lokmân and Mustafa “Âli men- 
tioned both the Esau and Japheth origin myths. These two historians, 
however, might have considered the Japheth origin to be more convincing; 
Lokmân declared “it is well known that Turks (etrák) are the descendants 
of Japheth," while ‘Ali quoted Nesri’s argument against the Esau origin 
myth.66 

While it is clear that the Esau origin myth was supplanted by the 
Japheth origin myth in this period, we also notice that the historians who 
accepted the Japheth origin myth never praised Japheth and his lineage. 
They merely included Japheth in the Ottoman genealogy without further 
comment, as if they had lost any interest in praising the Ottoman fore- 
father. 


It is also important that Esau was identified with Kayı, see note 34. 
Ménage, “Beginnings,” p. 168. 

65 İnalcık, “Rise,” p. 165-166. 

6 Lokmân, Hüner, f. 25a—25b; ‘Ali, Künh, Vol. 5, p. 19. 
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Although the view of Japheth as the authentic Turkic ancestor stemmed 
from traditional Muslim historiography, Esau, who benefited from his 
kingship status, was an unorthodox ancestor for the Turks in terms of 
Muslim scholarship. After Selim I’s conquest of the Arab region, the his- 
torical centre of the Muslim world, the Ottoman Empire sought to legiti- 
mise itself by appealing to orthodox Sunni Islam.“ In the development of 
the religious orthodoxisation under the Ottoman Empire, the importance of 
genealogy may have been reduced, as a result the less controversial Turk- 
ish ancestor, Japheth, might have been preferred to the highly-respected 
but deviant ancestor, Esau. 


Lingering echoes of the Esau origin myth 


Despite the general trend mentioned above, we can find insistent rever- 
berations of the Esau origin myth even after the latter half of the sixteenth 
century. 

One manuscript of the Giese Anonymous, copied in the latter half of 
the sixteenth century according to Blochet, includes a unique account. 
This manuscript claims that the Ottoman dynasty descended from Shem 
and that all Ottoman ancestors were emperors (Padigah).9? 

The Nizam al-Tawarikh, written by Baydawi under the Ilhanid dynasty, 
was translated into Turkish during the reign of Siileyman I. The translator, 
Ebü'l-Fazl, not only translated the text but also added a new chapter 
about the Ottoman dynasty. In this chapter, Ebü'l-Fazl identified Esau as 
the ancestor of the dynasty."? It may be assumed that, as a son of Bitlisi, 
Ebá'l-Fazl accepted his father's claim. 

Finally, in the middle of the seventeenth century, a famous traveller, 
Evliya Celebi, also mentioned Esau as being the original Ottoman ances- 


$7 We already know that the “religious orthodoxisation” of the Ottoman Empire devel- 
oped strongly in the various fields under the sixteenth century: for the judicial aspect, see: 
Imber, “Ideals,” p. 148, 151; for the architectual aspect, see: Necipoğlu, “Kânün,” p. 198, 
202. 

68 Blochet, Catalogue, p. 40. 

© Anonymous, Teváríh-i ‘Al-i “Osmân, Bibliotheque nationale de France, turc 98. This 
manuscript is a variant of Anonymous, Die altosmanischen Chroniken. It relates the 
Japheth origin myth along with the Shem origin myth, though a high value is clearly 
placed on the latter. 

7 Ebü'l-Fazl, Nizám, f. 54a. 
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tor. Interestingly, he regarded Esau as a lineal descendant of Japheth.”! 
Although the Esau origin myth was officially refuted, an echo of this 
myth lingered in Ottoman literature for a long time.” 


The Ottoman dynasty's changing its Biblical ancestor from Japheth to 
Esau might reflect developments in the dynasty's self-identification and 
legitimisation. Claiming to be the descendants of Esau translated into a 
higher authority than claiming descent from Japheth. The former not only 
belonged to the lineage of Shem, i.e. the lineage of Prophets, but was also 
associated with kingship. For this reason, there can be no doubt that the 
Esau origin myth was preferred and highly respected by some historians 
from the later reign of Mehmed II onwards and culminated in the latter 
half of the reign of Beyazit II. Beyazit II was well known as a patron of 
historical writing and for his use of history as a vehicle for legitimation. 
The idea of a “divine right of kings" implied by the Esau origin might 
have been attractive for Ottoman historians at the time. Needless to say, 
claiming descent from Esau deviated from traditional Muslim historio- 
graphy, which identified Japheth as the original ancestor of the Turks. 
Two contradictory characteristics therefore coexisted in the Esau version 
of Ottoman genealogy, for while this myth conferred a higher authority 
on the dynasty, it also betrayed Muslim historiography. 

This controversial ancestor, Esau, was abandoned from the middle of 
the sixteenth century onwards. By this time the Ottomans' growing 
appeal to the orthodox Sunni identity might have meant that genealogical 
authority was losing its significance. The Ottoman dynasty no longer 
needed to resort to genealogy to confirm its nobility. 


7! Evliya, Seyahatnâme, Vol. 3, p. 16. 

7 According to Baer, the work (composed in 1679/80) of Vani Mehmed Efendi, leader 
of the Kadizadelis, quoted the above-mentioned hadith and claimed that the Ottoman 
dynasty came from the sons of Isaac (Baer, Honored, p. 207—208). This is also an interest- 
ing example of the development of the Esau origin myth. Surprisingly, the Esau origin myth 
even casts a shadow over the nineteenth century. Ahmed Midhat, one of the most famous 
authors in the modern Ottoman Empire, compared the Japheth and Esau origin myths in his 
discussion about the origin of the Ottoman dynasty (See Ogasawara, “Criticism”). 
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Table 1. Japheth origin and Esau origin in the Ottoman sources. 


1. Author 2. Year of 3. Japheth | 4. Esau origin 
and work composition origin 
Ahmedi, İskender-nâme 1410 —— —— 
Yazıcıoğlu ‘Ali, 1424 4b —— 
Ta'rih-i Al-i Selcük 
Şükrullâh, 1459 158b —— 
Behcetü't-tevârih 
Enveri, Düstür-nâme 1465 —— ——— 
Karamâni, Tevârihu's- 1480 Ib —— 
selátini l-'Osmán 
Ebû’l-Hayr Rimi, c. 1480 —— 310a 
Saltuk-name 
Bayâti, Câm-ı Cem-Âyin 1482 382 —— 
Anonymous, Tevârih 1480's 375! 375 
Oruç, frühosmanischen Latter half of 4! 71 
Jahrbiicher 15" century (“The Sons of 
Ebü İshâk”) 
Kemâl, Selâtin-nâme c.1490 24 —— 
Konevi, Ta'rih-i Âl-i End of 5b —— 
'Osmán 15" century 
Anonymous, End of 4! 111 
altosmanischen anonymen 15" century (“The Sons of 
Chroniken Ebü İshâk”) 
Rıdvân, İskender-name End of —— —— 
15" century 
“Âşıkpaşazâde, End of 321 —— 
Aşıkpaşazâde Tarihi 15» century 
Neşri, Kitâb-ı 1485-1494 1/56 —— 
Cihan-nümâ 
Rühi, Tevärth-i Âl-i Early 16" century 12a! 12a 
“Osmân 
Kemálpasazáde, Teváríh-i | Early 16 century 39! 39 
Al-i Osman 
Bitlisi, Hest Bihişt Early 16 century 33a! 33a 
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16 century 


1. Author 2. Year of . Japheth 4. Esau origin 
and work composition origin 
Anonymous, Zuhür-ı Ál-i After 1512 —— —— 
“Osmân 
Hadidi, Tevárih-i Ál-i 1523-1530/1 —— —— 
Osman 
Matrakçı Nasüh, Teváríh- | Mid-16^ century 91b? —— 
i Al-i 'Osmán 
Nişancı, Ta'rih-i Nişancı After 1562 87 —— 
Lütfi Paşa, Tevarih-i Al-i 1553—1563 —— —— 
Osman 
Lari, Mir'âtü'l-edvâr c. 1566 —— — 
Hoca Sa‘de’d-din, 1575 1:15 —— 
Tâcü't-tevârih 
Za‘im, Câmi'ü't-tevârih c.1578 197a — 
Lokmân, Hüner-nâme 1578 25a-25b7 25a—25b 
Cenâbi, Ta'rih-i Cenâbi c. 1588 269b —— 
“Osmân, Tevârih-i Cedid- 1591 12 —— 
i Mir'ât-ı Cihán 
Abü'l-“Abbâs, Ahbârü’l- 1598/9 — —— 
düvel 
“Âli, Kiinhii’l-Ahbar End of 5/19? 5/19 


! This work mentions the Esau origin and the Japheth origin, setting a high value on 


the former. 


? 'This work mentions the Esau origin and the Japheth origin, setting a high value on 


the latter. 


3 The Mecma'ü't-tevârih, the universal history written by Matrakçı Nasüh, does not 
mention anything about a possible Biblical origin of the Ottoman dynasty. On the other hand, 
the Teváríh-i ‘Al-i “Osmân, written by same author and known as The History of Rüstem 
Paşa, names Japheth as the Ottoman ancestor. This is so despite the fact that the Tevârih 
is regarded as a summarised version of Mecma'. 
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oppements de la recherche d'identité et de légitimité des Ottomans. 
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L'APPLICATION À PATMOS DE LA LOI 
DE CONFISCATION DES « BIENS MONASTIQUES » 
(KENISE VAKFI), AVRIL-MAI 1570 


Depuis la parution en 1948 d’un article de Paul Lemerle et Paul 
Wittek!, l'affaire de la confiscation des biens monastiques au début du 
règne de Selim II a donné lieu à un certain nombre d'études importantes, 
qui permettent assurément d’y voir plus clair. A Aleksander Fotié, qui a 
publié une copie de firman de Selim II adressé au cadi de Zvornik, on 
doit plusieurs articles surtout consacrés aux justifications juridiques 
avancées par la Porte et aux conséquences pour les communautés 
monastiques balkanigues?. Dans sa thèse inédite et deux articles, Evge- 
nia Kermeli a privilégié une approche juridique*. John Alexander, dans 
un article très dense, s’est essayé à faire le point sur l’ensemble du dossier, 
reprenant aussi bien les questions juridiques que les questions politiques 
et économiques qui sous-tendaient ces mesures*. Enfin, dans un article 
récent, Guillaume Durand a repris le sujet et envisagé les conséquences 
dans les principautés roumaines des mesures de Selim IP. 
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Lemerle, Wittek, « Recherche sur l’histoire et le statut ». 
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« Vakfs consisting of shares in ships ». 
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Pour les besoins de notre propos, il suffira de résumer en quelques 
mots les conclusions auxquelles sont parvenus nos prédécesseurst. 

À la recherche d’un meilleur équilibre entre la pratique ottomane et 
l'orthodoxie hanéfite, le şeyhü-/-islâm Ebü-s-Su'üd avait jugé invalides 
les kilise vakfı (vakf ecclésiastiques, ou, pour reprendre la traduction tra- 
ditionnelle, monastiques) au motif que — le concept de personne morale 
étant inconnu — il était illégal de faire une fondation pieuse au profit d’un 
monastère : les bénéficiaires devaient être les pauvres, les voyageurs, des 
ponts ou des fontaines... Un autre vice des propriétés monastiques venait 
de ce qu'on avait accordé aux couvents, en biens de main morte, des 
terrains qui n'étaient pas la propriété pleine (miilk) des donateurs, dans 
la mesure où ils étaient miri, autrement dit appartenaient au sultan. La 
solution trouvée fut radicale : confiscation des vakf invalides — mais ils 
l'étaient tous —, remise des biens originellement de statut mülk aux dona- 
teurs et à leurs héritiers s'ils étaient vivants, sinon au Trésor, qui récupé- 
rait également tout ce qui était miri. Dès lors, les moines — ou d'autres — 
pourraient racheter les biens de pleine propriété? et des vakf pouvaient à 
nouveau étre attribués de facto aux monastéres, mais à condition que ce 
füt dans les formes légales, et les moines ne pourraient avoir la jouissance 
de biens mírf qu'à titre de tapu en s'acquittant des taxes que cela impliquait 
(resm-i tapu, dime). 

C'est au début du régne de Selim II que ces mesures furent prises et 
ce, sur une trés large échelle. John Alexander a rappelé que les monas- 
teres des Balkans n'avaient pas été seuls touchés?, mais que la mesure 
était beaucoup plus générale ; du reste, le couvent de Sainte-Catherine 
du Sinaï, par exemple, se plaignit également du coût des confiscations?. 
On peut méme aller plus loin et considérer que kilise ne doit pas étre 
systématiquement traduit par « monastére » : non seulement il semble, 
on va le voir, que des églises aient également été touchées à Patmos, mais 
un firman expédié le 24 février 1568 exige la vente d'un jardin à Alep, 
présenté comme le bien vakf d'une kenise juive, une synagogue donc, en 


© Auxquels il convient d'ajouter la synthèse de Imber, Ebu’s-su‘ud, p. 139 sqq., notam- 
ment 160. 

7 Dans le firman sur lequel fut fondée la procédure qui concerna le monastére de Patmos, 
une sorte de droit de préemption était reconnue aux moines, mais, dans d'autres cas, il 
semble y a voir eu des ventes aux enchéres : cf. Alexander, « The Lord giveth », p. 159, 
n. 23. 

8 Fotié, « The official explanations », p. 38. 

? Alexander, « The Lord giveth », p. 152-154. 
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faisant valoir qu'une fetvà du mufti a estimé sans valeur les hüccet ava- 
lisant ce genre de va&f'?. 

Pourquoi la stricte séparation entre des biens pouvant étre de pleine 
propriété et les terres mir? appartenant au sultan, affirmée par Ebü-s- 
Su'üd dans le kánünnáme de Buda aprés la main-mise de Soliman le 
Magnifique!!, ne trouva-t-elle son application administrative aux biens 
monastiques que plusieurs décennies plus tard, au lendemain de l'avéne- 
ment de Selim II ? On a fait remarquer, à fort juste titre, que les dispo- 
sitions prises, tout en remédiant à un abus scandaleux (du point de vue 
en tout cas des juristes), avaient le grand avantage de rapporter de 
l'argent, alors que celui-ci manquait cruellement au nouveau sultan’. 
L'argument financier, qui tient compte de la difficulté de payer le don 
de joyeux avénement et du coüt des campagnes militaires (Yémen, 
Astrakhan, Chypre) nous paraît assurément déterminant. Il faut aussi 
rappeler que Selim II était, quoi qu'on en ait dit, une personnalité originale 
et forte : il n'y aurait rien de surprenant à ce qu'il ait trouvé judicieux 
d'affirmer dés le départ, par un geste fort, sa légitimité de souverain 
musulman défenseur de l'orthodoxie. 

Notre projet n'est pas de revenir sur ces grandes questions, mais, beau- 
coup plus modestement, de nous intéresser à l'application concréte de ces 
mesures au cas particulier du monastére de Saint-Jean à Patmos. Les 
archives de celui-ci!* conservent en effet un dossier abondant, comprenant 
la copie d'un autre firman ordonnant la confiscation des vakf « monas- 
tiques » et une série de hiiccet qui permettent de voir comment il fut 
procédé à la vente ou, si l'on préfére, au rachat des biens concernés par 
des moines, puis à la refondation de ces biens en vakf licites?. Suivant 


10 MD VII 917, p. 319. Cf. annexe III. 

11 Cf. Barkan, XV ve XVinci Asirlarda, p. 296-297. 

12 Cf. Alexander, « The Lord giveth », p. 179-183. 

13 Pour autant, il paraît difficile d'admettre comme une évidence que ces mesures 
financiéres avaient pour principale raison d'étre, au moins immédiate, la préparation de la 
seule campagne contre Chypre : cf. Kermeli, The Confiscation, p. 119 ; Imber, Ebu’s-su‘ud, 
p. 160. 

4 Sur le fonds ottoman de ces archives (APO), cf. Vatin, Veinstein et Zachariadou, 
Catalogue. On y trouvera une notice sur chacun des documents cités dans le présent 
article. 

5 Cette documentation exceptionnelle a déjà été exploitée par Kermeli, The Confisca- 
tion. Il nous a cependant paru qu'il n'était pas inutile de reprendre le dossier : outre que 
nous sommes sur quelques points en désaccord avec E. Kermeli, celle-ci n'a pas pu tenir 
compte de l'ensemble des archives du monastére, dont le catalogue n'était pas encore 
disponible. Enfin, sa thése est demeurée inédite, en sorte qu'à ce jour ces documents n'ont 
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la chronologie méme des opérations, nous comparerons donc les deux 
firmans désormais disponibles, en cherchant à voir quelle y est la part du 
général et celle des particularités de chaque terrain, puis nous analyserons 
la manière dont procédèrent les autorités chargées de l’application du 
firman, avant de tenter d'évaluer, dans la mesure où c'est possible, les 
conséquences de ces événements pour le monastère de Patmos. 


La documentation disponible montre que les mesures confiscatoires, 
si elles datent du début du règne de Selim II, ne furent pas prises toutes 
en même temps. Le registre détaillé du sancak de Gallipoli renvoie à un 
firman de 975 (8 août 1567 — 25 juin 1568) adressé à Ahmed bin Pir 
Mehmed, cadi de Drama, chargé d’aller sur place procéder au recense- 
ment auquel travaille Eyüb bin ‘Ali, kâtip de la Porte! et les premières 
hiiccet de rachat dans cette région par les monastères athonites datent du 
1% muharrem 976 (26 juin 1568)!7. TI semble que la procédure concernant 
VAthos ait coincidé avec un recensement du sancak de Salonique entamé 
dans l’année 975%, C'est également dans le cours de 1568, à en croire 
une lettre de son prothégoumène, que les biens du couvent de Sainte- 
Catherine du Sinaï furent vendus à la suite d’un ordre du sultan!°. Ces 
premiers firmans mentionnés par les sources ne nous sont pas parvenus. 
En revanche, A. Fotié a publié et analysé la copie d’un firman daté du 
22 rebi‘ti-l-Ghir 976 (14 octobre 1568), adressé au cadi de Zvornik et au 
defter kátibi Mehmed, chargés du recensement du sancak d'Alacahisár 
(Krusevaé). C'est plus tard que le Dodécanése fut touché à son tour par 
la mesure, en deux temps. Une hiiccet de la premiére décade de receb 
977 (16-25 juillet 1569) enregistre l'achat d'une vigne et d'arbres fruitiers 
se trouvant à Nissyros, cédés par le Trésor aprés confiscation à l'église 
Ayios Theologos Nyphios. Il y est fait allusion à un firman impérial reçu 
dans ce sens, adressé au harc emíni des háss de Rhodes et au cadi de 
Rhodes : ordre leur était donné de faire l'inventaire des « églises sises 
dans l’île de Rhodes » et, en l'absence du fondateur ou d'un héritier de 


pas été publiés. Nous fournirons en annexe l'édition et le fac-similé d'un échantillon 
suffisamment représentatif. 

16 Alexander, « The Lord giveth », p. 156, n. 16. 

17 Alexander, « The Lord giveth », p. 159, n. 22. 

18 Alexander, « The Lord giveth », p. 157. 

1? Alexander, « The Lord giveth », p. 153. 
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celui-ci en vie, de procéder à la cession de la jouissance des biens recen- 
sés aux moines moyennant un resm-i tapu. En fait, bien que le texte 
parle de « l’île de Rhodes », il faut comprendre que c’est le kazâ qui est 
pris en compte, puisque la hüccet concerne Nissyros. En effet, les 
archives du monastère conservent la copie d'un autre firman??, adressé 
au méme harc emini des háss Ya'küb?!, mais aussi cette fois au cadi de 
Cos, du reste postérieur de plusieurs mois au firman recu par le cadi de 
Rhodes, puisqu'il est daté du 6 cemâziü-!-âhır 977 (16 novembre 1569). 
C'est à cet ordre concernant expressément le kazâ de Cos que renvoient 
— à l'exception de celle mentionnée ci-dessus — les hiiccet conservées à 
Patmos enregistrant des ventes de biens monastiques au bénéfice du 
Trésor et la refondation en vakf d'un certain nombre d'entre eux : ces 
biens sont tous situés à Patmos, Kalymnos et Leros, donc dans le kazá 
de Cos. 

De ces remarques préliminaires, on peut déduire quelques faits, peut-étre 
évidents, mais qu'il n'est pas inutile de signaler. La procédure d'expro- 
priation et de revente fut étalée dans le temps, non pas en fonction des 
monastéres, mais selon une logique géographique administrative ; il ne 
semble pas que nous ayons affaire à un ordre unique ayant donné lieu, 
dans un bref intervalle de temps, à des copies — qui auraient été enregis- 
trées comme des şüret dans un mühimme defteri? —, mais à des firmans 
qui, quoique similaires dans leur teneur, furent rédigés au fur et à mesure 
que l’on procédait à travers l'Empire et en tenant compte de la situation 
locale ; les moines de Patmos, qui furent touchés plus d'un an aprés ceux 
de l'Athos, et méme dix huit mois si l’on ne tient compte que du kazä de 
Cos, étaient assurément au courant non seulement de la loi, mais des 
aménagements postérieurs négociés par les couvents athonites, et avaient 
dû se préparer”. 

Le firman du 16 novembre 1569 étant publié en annexe, on se bornera 
à le résumer brièvement et à le comparer à l’autre ordre sultanien conservé, 
qu’a édité Aleksandar Fotié. 


20 1b-40. 

?! Ce personnage apparaît dans ces mêmes fonctions, sans doute vers 1571 (APO 20-57). 

> Tl ne semble pas qu’on ait conservé la copie d’un de ces firmans dans les mühimme 
defteri, mais ce n'est pas étonnant, puisqu'il s'agit de firmans financiers émanant des 
services du defterdár et non du divan du grand-vizir. 

?3 Du reste, certains monastères furent touchés plus tardivement encore que celui de 
Patmos, en 1575 et méme 1583 : cf. Fotié, « The official explanations », p. 39. 
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Une fetvâ du seyhii-l-islam déclare invalide la donation en vakf à des 
« églises » de « champs, prairies, vignes en pleine propriété, jardins, 
moulins, maisons ou boutiques possédées par des zimmf ». Les fondateurs 
ou leurs héritiers doivent en reprendre possession et s’ils ne sont pas 
vivants, il convient de confisquer ces biens et de les vendre au profit du 
Trésor. En revanche les biens de pleine propriété fondés au bénéfice des 
moines ou des pauvres, ou de ponts et de fontaines, constituent des vakf 
valides, pourvu que des cadis les aient enregistrés dans les formes. Ordre 
est donc donné d’appliquer cette fetvâ. On ne touchera pas aux biens de 
pleine propriété, mais quant aux vakf fondés au bénéfice d’une église ou 
d’un monastère, on en dressera un registre. Si le fondateur ou les héritiers 
sont encore en vie, les biens en question leur seront rétrocédés. Dans le 
cas contraire, ils reviendront au Trésor. Si les moines le souhaitent, ils 
pourront les racheter moyennant le paiement d’un droit d’entrée en jouis- 
sance (resm-i tapu). Sinon, ces biens seront vendus à quiconque se portera 
acquéreur. Tous ces biens seront soumis à la dîme et aux autres taxes. 
En ce qui concerne les domaines agricoles (çiftlik) constitués en vakf au 
bénéfice d’une église ou d’un monastère et imposés forfaitairement, on 
supprimera le régime du forfait et percevra pour le Trésor la dîme et les 
taxes ordinaires, tout en remettant aux timariotes l’équivalent en numé- 
raire du forfait. 

Dans l’ensemble, ce firman est fort similaire à celui qu’a édité Alek- 
sandar Fotié. On relève cependant des différences. En premier lieu, le 
second coïncide avec une opération plus générale de recensement de la 
circonscription d’Alacahisar, dont sont chargés les destinataires, le cadi 
de Zvornik et le defter kâtibi Mehmed. En outre, le sultan précise que 
son ordre a pour origine une consultation du şeyhü-/-islâm entraînée par 
des demandes de renouvellement de berát à la suite de la montée sur le 
trône de Selim II. Rien de tout cela dans le firman adressé au cadi de Cos 
et au hâssa harc emini de Rhodes : il est clair qu'ils ne sont chargés que 
de régler la question des vakf monastiques dans la circonscription et qu’il 
est inutile d’entrer dans des détails sur la genèse de la loi : le rappel de 
la fetvâ d' Ebü-s-su'üd suffit. En outre, le firman au cadi de Zvornik cite 
deux fetvâ de ce dernier. La première rappelle qu'il n'est pas licite de 
fonder en vakf des champs et prairies appartenant (par définition) au 
Trésor (miri). L'ordre au cadi de Cos, en revanche, ne reproduit que la 
seconde fetvá, celle qui interdit la donation à des monastéres ou églises, 
et non au profit des pauvres, voyageurs, ponts ou fontaines. En revanche, 
dans la rédaction des dispositions de l'ordre, il est rappelé dans le firman 
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au cadi de Cos qu’on ne doit pas toucher aux biens de pleine propriété 
(mülk) de moines n’ayant pas fait l’objet d’un vakf monastique, mention 
absente du firman au cadi de Zvornik, mais qui, en quelque sorte, prend 
implicitement en compte la première fetvâ non reproduite, d’ailleurs dans 
un esprit de protection des droits des moines”. Ces menues différences 
soulignent à nouveau, nous semble-t-il, l’adaptation consciente au 
contexte chronologique et géographique de la rédaction des firmans. 
À la fin de 1569, la volonté de montrer de la bonne volonté aux moines 
de l’influent couvent de Patmos semble manifeste, du moins dans la rhé- 
torique, car les mesures sont au total les mêmes. On notera également 
que si l’on faisait l'économie de la première fetvâ, c'est sans doute parce 
qu'il n’était plus nécessaire de revenir sur ce point connu désormais de 
tous. En pratique, le caractére illégal des vakf monastiques suffisait à 
expliquer la mesure et à donner le modèle à suivre pour des refondations 
après rachat. De méme, si le texte revient sur l'obligation du tapu et du 
versement d'une dime, comme s’il n'était question que de prairies et de 
champs labourables, c'est que le respect exigé des biens de pleine pro- 
priété réglait implicitement, méme en l'absence de la première fetvá, la 
question des biens qui, rachetés, seraient de statut mülk et propres à être 
donnés en vakf — dés lors qu'on respecterait les règles prescrites. Autre- 
ment dit, au moment où l'on rédigeait l'ordre concernant les vakf dans le 
kazá de Cos, il s'agissait désormais d'affaires importantes, certes, mais 
de routine : chacun savait quel était le probléme et quelle en était la 
solution, en sorte que, pour tous, la procédure allait de soi. 

Il est un point cependant qui n'est pas évoqué, alors que nous savons 
qu'il avait entrainé pour les Athonites des difficultés, auxquelles il avait 
été remédié par un firman du 31 janvier 1569, postérieur au firman au 
cadi de Zvornik, mais antérieur au nôtre : il s'agissait de la transmission 
des droits d'un moine défunt, ou parti, à ceux qui demeuraient sur place”. 
Evgenia Kermeli, analysant une fetvâ d'Ebü-s-Su'üd, est parvenue à la 
conclusion que celui-ci avait cherché à limiter ce privilége aux seuls 
Athonites?6, Pourtant, nous n'avons pas trouvé dans les archives du 
monastére de Patmos la trace de paiement de resm-i tapu à l'occasion de 
décés de moines. Aucun différend avec les autorités ne semble avoir eu 


24 On remarquera encore que le firman au cadi de Zvornik mentionne la salariye, et 
non notre document. 

> Alexander, « The Lord giveth », p. 162 sqq., 176-177; Kermeli, « Central adminis- 
tration », p. 192-194 ; Ead., « The confiscation », p. 42-48. 

26 Kermeli, « The confiscation », p. 47. 
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lieu dans les années suivant les mesures d’expropriation et de revente. 
Il paraît donc possible que ce silence, tout comme le flou du firman lui- 
même sur certains points, ne soient que le signe de l’application implicite 
des précédents mis au point l’année précédente et connus de toutes les 
parties. 


C’est munis de ce firman, dont le monastère se fit remettre une copie 
certifiée par le cadi de Rhodes, et non de Cos, ce qui implique qu’il fut 
envoyé à Rhodes à l'emín Ya'küb, que ce dernier et Hüsâm bin Murâd 
commencèrent leur tâche. Celle-ci est décrite dans la partie liminaire des 
hüccet enregistrant les ventes de biens au profit du Trésor. Voici ainsi 
en quels termes commence la hiiccet APO 4-1, rédigée dans la décade du 
16 au 25 juillet 1569 par le cadi de Rhodes ‘Abdü-I-Kâdir ibn İbrâhim : 


« La raison de la rédaction de cet écrit est ce qui suit. 

Il est arrivé un ordre sacré adressé au misérable que je suis et au harc emini 
des hâşş sis à Rhodes la bien gardée, le modèle des emin et des hommes de 
confiance, l’esclave impérial Ya‘ktib Celebi ibn Ibrahim, dont voici le con- 
tenu sacré : 


“Vous enregistrerez l’inventaire détaillé des églises sises dans l’île de 
Rhodes. Une fois cela fait, pour les vakf ainsi enregistrés de chaque église, 
en l’absence d’un fondateur ou d’héritiers, vous les [ferez] accepter aux 
popes et moines moyennant un tapu valant taxe d'installation qu'il est de 
coutume de payer. Une fois leur acceptation acquise, vous leur remettrez 
[ces biens], percevrez le resm-i tapu dû pour le Trésor, leur remettrez une 
attestation et leur donnerez jouissance. Si les fondateurs ou les héritiers 
sont en vie, ce sont eux qui récupèreront ces terrains et propriétés.” » 


Les hüccet du cadi de Cos Husâm bin Murâd, postérieures, qui consti- 
tuent l’essentiel de notre documentation, ont un début un peu différent : 


« La raison de la rédaction de cet écrit qui ne laisse pas place au doute est 
ce qui suit. 

Il est arrivé un ordre sacré et vénérable adressé à l’insignifiant personnage 
que je suis et au harc emini des hâss à Rhodes, Ya'küb Beg (que ses capa- 
cités augmentent), afin que soient vendus de la part du Trésor les vakf des 
églises et monastères se trouvant dans le kazá de Cos. Je me suis donc réuni 
avec Ahmed Celebi bin Derviş Mehmed, représentant de l'emín susdit, et 
nous avons entrepris de nous occuper de cette affaire. » 


On est frappé de la différence entre ces deux textes. Alors que le pre- 
mier donne des ordres contenus dans le firman auquel il renvoie un 
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résumé relativement précis, indiquant les modalités de l’opération et 
signifiant notamment qu’un inventaire des biens ecclésiastiques et 
monastiques doit être dressé avant de procéder soit à restitution, soit à 
vente au profit du Trésor, le second se borne à dire qu’ordre a été donné 
de vendre les vakf des églises et monastéres. Cependant le firman du 16 
novembre 1569 parle bel et bien de dresser un inventaire. Celui-ci 
constituait du reste un préalable indispensable a la mise en vente et il ne 
peut donc pas ne pas avoir eu lieu. Quant a la question des fondateurs 
et de leurs héritiers, passée sous silence dans les hüccet du cadi de Cos, 
elle est mentionnée dans le firman : on n’a aucune raison de supposer 
qu'il n'en a pas été tenu compte sur le terrain. Ce qu'on constate à nou- 
veau, c'est donc une certaine háte dans la rédaction, qui s'explique appa- 
remment par le fait qu'on applique des mesures maintenant bien connues 
de tous, pour lesquelles les précédents (y compris géographiquement trés 
proches) ne manquent pas. Il suffit aux autorités en charge de dire 
qu'elles vont traiter sur place la question des vakf monastiques pour que 
tout un chacun comprenne de quoi il s'agit et sache comment il sera 
procédé : inventaire des biens, restitution aux propriétaires légitimes ou 
vente des biens par le Trésor avec un droit de préemption accordé au 
monastére, puis enfin remise (de facto au couvent) de ces biens sous la 
forme d'un vakf au profit des pauvres, des voyageurs, des ponts et des 
fontaines. 

Tel est bien le processus qu'on voit à l’œuvre à Patmos. Evgenia Ker- 
meli attire cependant l'attention sur des irrégularités volontaires de la part 
du cadi. 

Elle constate que les actes de vente émis en cette occasion reproduisent 
la déclaration de l'acheteur avant celle du vendeur, contrairement au pro- 
tocole habituel : en effet celui-ci fait intervenir successivement le ven- 
deur puis l'acheteur, qui par sa déclaration d'achat en fin d'acte déclare 
accepter les conditions du vendeur, lequel doit s'exprimer le premier dans 
la mesure oü il est à l'origine de la transaction et protéger à l'avance 
l'acheteur contre une accusation d'usurpation de bien”. C'est là un fait 
assurément notable, dont nous ne prétendons pas rendre compte. Peut- 
étre au demeurant conviendrait-il de mettre cette inversion de l'ordre 
normal en rapport avec les propos liminaires reproduits ci-dessus, qui ne 
sont pas habituels et qui font intervenir en premier, avant l'acheteur, le 


7 Kermeli, « Central administration », p. 195-196. 
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vendeur : non pas le harc emini Ya'küb Beg ou son représentant Ahmed 
Celebi, mais le sultan en personne, au firman de qui on renvoie. 

Une autre pratique surprenante, selon E. Kermeli (qui y voit une fraude 
dictée par de la complaisance à l’égard des moines), résiderait dans l’ava- 
lisation de la concession en vakf par des hüccet de la première décade de 
zi-l-ka‘de 977 (7-16 avril 1570), donc antérieures d'une quinzaine de 
jours au rachat de ces biens par des moines. Par ce moyen contestable, 
les moines se seraient assurés que nul ne pourrait acquérir leurs biens 
avant eux-mêmes”. En fait, notre propre lecture des documents nous a 
amenés à d’autres conclusions. En effet, alors que les actes de vente sont 
datés de la première et de la deuxième décade de z/-/-ka'de 977, soit entre 
le 7 et le 26 avril 1570, les actes de validation de vakf portent des dates 
que nous avons déchiffrées comme la troisième décade de zf-l-ka‘de 
(27 avril-6 mai)” et la première de zf-l-hicce (7-26 mai)?!. Sauf erreur de 
lecture de notre part, le déroulement des opérations semble donc avoir 
été parfaitement régulier, en tout cas en ce qui concerne sa chronologie”. 

À quel moment parvint à Cos, via Rhodes, le firman émis le 16 novembre 
1569 à Istanbul ? On l'ignore, mais il n’y a pas de raison de penser qu'il 
n'était pas arrivé avant la fin de l'année. L'affaire ne semble donc pas 
avoir été considérée comme excessivement urgente. En tout cas le harc 
emíni des háss, Ya'küb Celebi, ne jugea pas utile de faire en personne 
le voyage de Rhodes à Cos, sans doute peu plaisant en plein hiver, et 


?* On remarquera d'ailleurs que dans la hüccet APO 4-/, le cadi de Rhodes enregistre 
la transaction sans reproduire la déclaration ni du vendeur, ni de l'acheteur, mais en intro- 
duisant son acte par le renvoi au firman du sultan. En revanche, c'est bien le protocole 
habituel qu'on retrouve dans la hiiccet de Ca‘fer bin Hüsâm, e/-müvellà bi-kaza’ Srem, 
datée de la décade du 29 au 4 juin 1570, publiée par Fotié, « The confiscation and sale », 
p. 70-72. 

°° Kermeli, « Central administration », p. 197-198 ; « The confiscation and reposses- 
sion », p. 51-52. 

30 APO 4-/8 : méme lecture d'E. Kermeli, mais la vente correspondant est de la 
seconde décade du méme mois, donc antérieure. 

31 APO 4-4, 5, 6, 7, de la seconde (4) et de la première décade de zf-l-ka‘de (5, 6, 7) 
pour E. Kermeli. 

32 J] ne sera question désormais que des actes concernant le kazâ de Cos. En effet, la 
hüccet APO 4-/ concerne Nissyros, qui ne réapparait dans le fond qu'une fois, pour une 
tout autre affaire (APO 6-/4, datée de 1595). Papa Sakellarios fils de Papa Poulazos, qui 
n'a aucun lien repéré avec le monastére de Patmos, acquiert une vigne qui avait appartenu 
à une église Ayios Theologos Nyphios. Comment expliquer que ce document se trouve 
dans les archives du couvent ? Peut-étre ce dernier s'en porta-t-il par la suite acquéreur, 
à moins que Sakellarios ou un de ses descendants n'ait fini ses jours à Patmos, laissant à 
sa mort ses papiers aux archives ? 
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délégua pour le représenter Ahmed Celebi bin Dervis Mehmed qui, de 
concert avec le cadi Hüsâm bin Murad, dut commencer par dresser le 
registre des biens concernés. Méme en tenant compte de la saison, on 
peut se demander s’il fallut trois mois pour y parvenir. En tout cas, il 
parait probable que nos hommes ne se rendirent pas sur place, mais tra- 
vaillérent à Cos où acheteurs et fondateurs vinrent se présenter devant 
eux. En effet, ce sont toujours les mêmes témoins instrumentaires dont 
les noms apparaissent en bas des documents : H'âce Sihakk, Yüsuf bin 
“Abdü-llâh, Receb Kethüdá?? et Hâcci Bâlf**, à qui s'ajoute en deux occa- 
sions, pour des terrains à Kalymnos, Hasan bin * Abdü-lláh (APO 4-23 et 
30). Les mêmes témoins instrumentaires signeront les hüccet de valida- 
tion des vakf qui vont suivre, au mois de mai : indice supplémentaire de 
ce que les opérations se font à Cos, car on a peine à imaginer qu'on 
immobilisa ces personnages pendant un mois entier en différents endroits : 
de fait, l'un d'entre eux, H'âce Sihakk, avait apparemment cessé d’être 
disponible, puisqu'il n'apparait plus comme signataire dans cette troisième 
phase. Tous ces témoins, sans doute des notables de Cos, sont musulmans, 
ce qui tendrait à prouver qu'on a voulu donner une certaine solennité à 
la procédure. 

À y regarder de plus prés, une certaine cohérence se laisse deviner. 
En effet, on repére une premiére série de 22 actes de vente datés de la 
décade du 7 au 16 avril, qui concernent Kalymnos et Leros pour 18 d'entre 
eux, les 4 autres ayant Patmos pour objet. Puis, dans la décade du 17 au 
26 avril, 19 hiiccet concernent Patmos et une derniére Lipsi. Si on consi- 
dére que 19 sur 23 des achats de biens se trouvant à Patmos furent enre- 
gistrés dans la seconde décade et si on regarde la carte du Dodécanése, on 
peut assez aisément reconstituer une logique de progression géographique 
et admettre qu'on traita successivement, du 7 au 16 avril, Kalymnos?? et 
Leros*, puis Patmos dans cette méme décade? et dans la suivante du 17 au 
16 avril, enfin Lipsi, toujours dans cette deuxième décade”. Autrement 


33 Ce personnage pourrait-il être le Receb Kethüdâ qui intervient en septembre 1559 
comme ndzir de la mukáta'a de Patmos et emin des háss (APO 2-15, 3-29) ? 

34 Un Bali, emin à Cos, est attesté en 1547 (APO 2-5), mais vingt ans constituent une 
trop longue période pour qu'on puisse se risquer à un rapprochement. 

35 APO 4-17, 19, 21, 23, 30, 38, 43, 48. 

36 APO 4-8, 9, 10, 11, 12, 14, 20, 24, 40, 42. 

37 APO 4-22, 28, 32, 37. 

38 APO 4-3, 13, 15, 16, 26, 27, 29, 31, 33, 34, 35, 36, 39, 41, 44, 45, 46, 47, 49. 

39 APO 4-25. 
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dit, le cadi Hüsâm et le vekí! Ahmed Celebi procédérent en suivant 
l’ordre du registre qu'ils avaient dressé“. 

Est-il possible d’aller un peu plus loin et de se demander par quoi on 
a commencé à Patmos ? Les quatre premiers achats enregistrés, dans 
la décade du 7 au 16 avril, portent sur trois troupeaux et un moulin. 
Dans la décade suivante, on relève une part de bateau, des vignes et des 
cellules, mais aussi deux juments et un second moulin. En supposant que 
c’est par eux que débutèrent les actes de la seconde décade, peut-être 
a-t-on d'abord vendu, à Patmos, les animaux et les moulins ? Il va de soi 
que de pareilles hypothèses sont trop peu sûres pour être retenues : on 
pourrait aussi bien supposer que les juments furent, au contraire, vendues 
plus tard, dans la mesure où elles étaient élevées non pas sur Patmos 
méme, mais dans l'ilot de Chiliomodi, à quelques encablures. 

Les fondations en vakf, comme nous l'avons dit, suivent. Il ne s'agit 
plus d'une affaire intéressant l'État, mais de procédures privées. Il est 
donc normal que n'interviennent plus désormais ni le harc emini des háss 
Ya'küb, ni son représentant Ahmed Çelebi. De son côté, le cadi de Cos 
Hüsám bin Murád ne juge pas non plus utile d'officier en personne"! : il 
laisse la place au nâ'ib Hasan bin Kemâl, qui rédige les hüccet avalisant 
les vakf et signe en outre comme témoin instrumentaire, avec les person- 
nages déjà mentionnés plus haut : Yüsuf bin *Abdü-lláh, Receb Kethüdâ 
et Hacci Bali (seul H'âce Sihakk manquant désormais à l'appel) ont donc 
suivi toute la procédure, signe que les trois phases de celle-ci étaient dés 
le départ conçues comme formant un tout. 

C'est en tout cas, assez logiquement, un seul et méme homme que tous 
nos fondateurs désignent comme mütevelli du vakf qu'ils fondent. Il est 
clair que ce personnage, qui semble se nommer Papa Yemaris Gambrel- 
lis, a été désigné par le couvent. Il ne s'agit apparemment pas de l'hégou- 
mène qui, à cette date, était trés vraisemblablement Iossif?. Il est curieux 


40 En revanche, on ne semble pas s'étre préoccupé des individus, puisque Makarios 
acheta une vigne à Leros dans la décade du 7 au 16 avril (4-40) et une cellule à Patmos 
dans celle du 17 au 26 (APO 4-46) et que, de toute maniére, les acheteurs durent attendre 
les décades suivantes pour procéder aux actes de fondation. 

^! Kermeli (The Confiscation, p. 155) y voit le signe que la vente paraissait plus impor- 
tante que la fondation en vakf. Nos propres considérations vont en somme dans le même 
sens. On peut ajouter que le firman APO 1b-40 donnait au cadi l’ordre de s'associer aux 
phases d'enregistrement et de vente, mais non pas à celle, de nature privée, de constitution 
en vakf. 

42 Jossif avait été hégoumène avant 1559. En 1561, l'hégouméne était Matthaios, qui 
mourut prohégouméne (donc ancien hégouméne) en mai 1568. Or, en mars 1568, Iossif 
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que l’hégoumène ne soit pas nommé dans les documents qui traitent de 
la confiscation. Peut-être paraissait-il plus prudent de demeurer un peu 
en retrait, puisque, en théorie, les opérations de rachat ne concernaient 
pas le monastère ? Peut-être, plus simplement, le supérieur du monastère, 
retenu à Patmos, ne pouvait-il pas consacrer un mois de son temps au 
tribunal de Cos ? On va voir en effet que les donations furent enregistrées 
entre le 27 avril et le 26 mai 1570. Gambrellis avait apparemment, aux 
yeux des moines, la respectabilité et, surtout, l’expérience nécessaires 
pour les représenter au mieux de leurs intérêts. C’est probablement lui, 
en effet, que nous retrouvons en 1574 comme créancier de l’évêque de 
Cos? : il pouvait paraître approprié de confier à un personnage influent 
à Cos le soin de gérer des transactions qui se déroulaient précisément en 
ce lieu. Sur ces questions, au demeurant, nous demeurons réduits aux 
hypothèses. 

Sur 45 ventes dont l’acte est conservé dans les archives, 39 sont le fait 
de 33 moines du couvent de Patmos. Il ne fait guère de doute qu'ils 
agissaient — au moins pour la très grande majorité d’entre eux — pour le 
compte du monastère et qu'ils s’empressèrent de lui donner ensuite les 
biens qu’ils acquéraient, sous la forme d’un vakf valide. Pour reprendre 
la formulation des hiiccet, « ils ont exclu ces possessions de leurs biens 
de pleine propriété et pour l'amour de Dieu les ont constituées en vakf et 
biens de main-morte au profit des moines du monastère susdit, des 
pauvres et des gens qui vont sur cette ile et en repartent. » (APO 4-5). 
Néanmoins, nous n’avons conservé la trace que de 22 actes de fonda- 
tion, par 21 moines différents. Il est donc évident que beaucoup d’autres 
documents comparables ont disparu. Vingt des fondations conservées 
concernent Patmos“, deux autres seulement Kalymnos, alors qu'on y 
recense trois achats de moines pour lesquels on n’a pas trouvé trace 
d’un vakf postérieur. Quant à Leros, les moines y rachetèrent neuf biens 
sans qu'on ait la preuve documentaire qu'ils les cédérent par la suite au 


signait une lettre avec le titre d'hégouméne et deux reçus d'impót de décembre 1568 et 
avril 1570 le désignent comme le payeur de l'impót. Quant à Gambrellis, nulle part dans 
notre documentation il n'est désigné comme hégouméne. Cf. Vatin, Veinstein, Zacharia- 
dou, Catalogue, p. 620-621. Sur son nom, cf. infra notre note au document APO 4-/8. 

55 APO 3-33. 

44 Nous incluons dans cette catégorie deux parts de bateau, dont on peut considérer 
soit que leur port d'attache est Patmos, soit en tout cas que ces valeurs mobilières sont 
liées au monastère lui-même. On recense 22 achats de biens rattachés à Patmos, mais ce 
ne sont pas forcément ces mêmes biens qu'on retrouve dans les hüccet de fondation : nous 
n'avons pu faire le lien entre les deux actes que dans onze cas. 
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Panayia 


o Nikolas 


Christos, Dimitris 


o Ay. Anargiri 


Kipi 
Assomatos 
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Fig. 1. Carte schématique de Patmos avec localisation des lieux cités. 


monastère. Encore une fois, le fait que les documents furent rassemblés 
selon un critère géographique en ensembles séparés pourrait expliquer 
qu'ils aient pu connaitre des sorts différents. Un argument supplémentaire 
en ce sens est que les deux actes concernant Kalymnos sont datés de la 
décade du 27 avril au 6 mai 1570 (APO 4-/6), tandis que ceux concernant 
Patmos sont tous de celle du 7 au 26 mai 1570 (APO 4-4, 5, 6, 7). 

Chacune des hüccet de validation de vakf traite de plusieurs donations 
à la fois, ce qui confirme la volonté d'agir en bloc dans les intéréts du 
monastére. Dés lors on peut se demander si une logique a présidé au 
choix des biens concernés par chaque document (fig. 1). Tel semble bien 
étre le cas en effet. 
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APO 4-4 : deux moines différents concèdent chacun un trentième d’un 
bateau différent ; 

APO 4-5 : six moines concédent une cellule à Assomatos prés de la 
cóte occidentale, au sud-ouest du village de Chora dominé par le couvent, 
(APO 4-46) et cinq vignes à Kipi, également à l'ouest de Chora prés 
du rivage (APO 4-/3, 35) ; à Pernera, dans le port de Skala (APO 4-26) ; 
à Mirties/Netia, au fond du golfe de Skala (APO 4-27) ; enfin à Karnava 
(APO 4-34). Tous ces biens avaient été des vakf (invalidés) du monastère, 
ce qui les oppose à ceux traités par la hiiccet APO 4-6. Une autre parti- 
cularité commune est qu'en dehors du site de Karnava que nous ne 
sommes pas parvenus à identifier mais dont on peut présumer qu'il n'est 
pas différent sur ce point, tous se trouvent en dehors de Chora, mais dans 
la partie méridionale de l'ile : logique géographique et administrative 
tout à la fois, puisque c'est la partie monastique. 

APO 4-6 : sept moines concédent autant de cellules? à Patmos rache- 
tées au Trésor, indiquées comme proches de différentes églises. Pour six 
d'entre elles, on a conservé la hiiccet de rachat : il s'agit des églises 
Ayios Christos (APO 4-49), Ayii Anargiri (APO 4-44), Ayios Dimitris 
(APO 4-39), Ayia Panayia (APO 4-36), Ayios Nikolas (APO 4-33) et 
Ayios Nikolas (APO 4-3). À chaque fois — et il est donc hautement pro- 
bable qu'il en va de méme pour la cellule proche de l'église Ayia Katerini, 
bien que nous ne possédions plus l'acte de vente par le Trésor —, les 
cellules sont désignées non comme ayant appartenu au monastére, mais 
comme d'anciens vakf des églises en question, lesquelles en conséquence 
ne dépendaient pas du couvent. Cette particularité doit suffire à expliquer 
pourquoi les avalisations de ces sept fondations furent rassemblées dans 
cette unique hüccet. Cette cohérence se double-t-elle d'une logique géo- 
graphique ? On signalera qu'un extrait de registre daté de 1659, mais 
fondé en fait sur un registre de 1593“, recense cinq quartiers à Chora : 
Ayia Panayia, Ayios Christos, Ayia Katerini et deux Ayios Nikolas. 
Il est donc tentant de supposer que toutes ces cellules sont situées en 
ville, à Chora donc, et que c'est là qu'il faut chercher Ayios Dimitris et 
Ayii Anargiri. Mais d'autre part, on trouve dans la partie nord de Vile, 


45 Le terme employé par les documents est harim, mot désignant un endroit privé 
(voire secret), qui doit, dans le contexte, faire référence à un lieu de retraite pour quelques 
moines. Les notes au verso des documents APO 7-7 et // les présentent comme des onítia 
(habitations modestes). Il s'agit plutôt de ce qu'on appelle en grec novyaotnptov. (Vatin, 
Veinstein, Zachariadou, Catalogue, p. 658). 

46 APO 17-3 ; cf. Vatin, Veinstein, et Zachariadou, Catalogue, p. 407. 
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dans un contexte rural peut-étre plus approprié a la présence de cellules, 
outre une église Saint-Nicolas importante à Evdelos, sur la côte septen- 
trionale*’, des chapelles Ayii Anargiri, Ayios Dimitris et Ayia Panayia : 
peut-on exclure la présence d’une seconde Ayios Nikolas et d’une Ayia 
Katerini dans cette moitié septentrionale de l’île qui était le domaine des 
laics par opposition a celui du couvent ? La logique administrative recou- 
perait alors une logique géographique“. 

APO 4-7 : cinq moines concèdent quatre vignes à Skala et une cellule non 
localisée, mais dont on peut supposer qu’elle se trouvait dans la même zone. 

Au total, la documentation semble assez abondante pour juger de la 
façon dont ont travaillé les agents chargés de l’application du firman 
impérial. Ce qui frappe en premier lieu est le caractère systématique des 
opérations et le fait qu’on a posément procédé de façon ordonnée, depuis 
la constitution d’un inventaire (qui n’a pas été préservé, mais dont la 
chronologie et la rédaction des hiiccet montrent qu’il a été fait avec cohé- 
rence et a servi de base à la suite des opérations) jusqu’à l’avalisation de 
la fondation en vakf des biens rachetés par les moines. D’autre part, s’il 
est vrai que les hiiccet semblent allusives dans les attendus liminaires jus- 
tifiant les actes et en précisant les modalités, il apparaît que les cadis et 
na'ib se sont efforcés d'appliquer l'esprit de la loi et de le dire : la vente 
concerne des biens « qui constituaient un vakf du monastère [ou de telle 
église] », donc légalement invalide, et elle a eu lieu aprés que le bien, 
« comme il ne subsiste ni fondateur ni héritier, est passé au Trésor en 
application de l'ordre sacré ». De méme, les vakf sont soigneusement 
définis comme étant au profit des moines, pauvres et voyageurs... Au 
printemps de 1570, les procédures semblent bien ródées, tant du point de 
vue des moines que des représentants du pouvoir : apparemment, tout se 
passa bien et dans l'ordre?. 


47 Le nom d'Arteli (aprem), indiqué par une note en grec au verso de la hüccet APO 
4-3, pourrait bien être le nom byzantin commun du lieu auquel Saint-Christodoulos préfère 
donner son nom antique d'Evdelon (EuónAov) (MM VI, p. 67). Il s'agit donc de la pre- 
miére installation de laics chrétiens au nord-ouest de l'ile, à l'opposé du monastére : 
espace réservé aux laics, qui pourrait avoir eu son indépendance et n'étre pas considéré 
comme un bien foncier du monastère. 

48 TI faut en outre rappeler que les chapelles peuvent avoir changé de nom au cours du 
temps, ce qui incite en tout cas à la plus grande prudence. 

4 Kermeli, « Central administration », p. 197-197, s'est interrogée sur une autre irré- 
gularité du travail du cadi Hüsâm bin Kemâl, qui aurait parfois accepté de vendre comme 
biens de pleine propriété des champs qui, par nature, ressortaient du régime du tapu. Ainsi 
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Evaluer les conséquences pratiques de la confiscation des biens du 
couvent de Patmos n’est pas simple. Ainsi que nous l’avons déjà souli- 
gné, notre documentation est à l’évidence incomplète. On en verra pour 
preuve l’absence d’une concordance systématique entre les rachats attes- 
tés et les fondations au profit des moines. Si dans douze cas il a été 
possible de faire le lien entre les deux opérations, il arrive également 
que nous ayons l’attestation d’une fondation à la suite d’un rachat par un 
moine sans disposer de l'acte de vente”!. Plus nombreux encore sont les 
rachats opérés par des moines sans qu’ait été conservée dans les archives 
une hüccet validant la fondation**. N'en concluons pas qu'aucun de ces 
biens ne revint au monastère dans ce printemps 1570 : l’absence totale 
de traces de donation de biens situés à Leros doit être due au sort incer- 
tain des documents. Les archives du monastère montrent du reste que, 
par la suite, le couvent eut un patrimoine non négligeable à Leros et 
Kalymnos, notamment des moulins à huile”, 

L'hypothèse la plus probable demeure donc que les moines qui rache- 
tèrent des biens en avril 1570 les transférèrent aussitôt à la communauté. 
Fut-ce toujours le cas ? On peut ainsi s'interroger sur un certain « moine 


qu'elle le fait remarquer, ces cas ne concernent pas les moines qui récupérent moyennant 
tapu trois champs à Leros et Lipsi (APO 4-8, /4, 25). Deux autres cessions à la méme 
date, mais qui ne réapparaissent que plus tard dans le patrimoine du monastére, sont 
dans le méme cas (APO 7-52). Il est vrai en revanche que la mention de l'obligation de 
payer la dime (‘dsr : APO 4-17, 42) ou les taxes (rüsüm: APO 4-43) ne signifie pas de 
facon absolument nécessaire qu'un resm-i tapu fut exigé de quelques autres acheteurs, à 
Kalymnos et Leros. 

50 APO 4-/3/4-5 ; APO 4-16/4-7 ; APO 4-21/4-18 ; APO 4-26/4-5 ; APO 4-27/4-5 ; 
APO 4-29/4-7 ; APO 4-31/4-7 ; APO 4-34/4-5 ; APO 4-35/4-5 ; APO 4-41/4-7; APO 
4-46/4-5 ; APO 4-47/4-4. 

>! Le trentieme d'un bateau donné par Germanos (APO 4-6) ; une cellule à Patmos 
donnée par Yanis Salarmos (APO 4-7) ; une cellule ayant probablement appartenu à 
l'église Ayia Katerini donnée par Papa Philotheos (APO 4-6) ; dix oliviers proches du fort 
de Kalymnos donnés par Molos (APO 4-/6). 

52 À Patmos (APO 4-15, 22, 28, 32, 37, 45), Kalymnos (APO 4-19, 23, 30), Leros 
(APO 4-8, 9, 10, 11, 12, 14, 20, 24, 40) et Lipsi (APO 4-25). 

5 On pourrait émettre l’hypothèse que l'absence de Leros dans notre documentation 
signifie que les moines avaient convaincu la Porte qu’ils possédaient en pleine propriété 
leur metochion de Parthenion, rattaché au monastère de Patmos depuis au moins 1099 et 
dont la propriété leur avait été reconnue par les Hospitaliers. La situation était différente 
pour le metochion de Kalymnos, apparemment acquis pendant la période hospitaliére. Cf. 
Zachariadou « H Koç kat n pový tno Ilétuov ». Les archives du monastère conservent 
une hiiccet de 1545 confirmant la validité des vakf du monastère à Leros, fondée sur une 
vakfiyye antique, c’est à dire un document byzantin ou hospitalier (APO 3-70). Cependant, 
dès lors que l’un des fondements juridiques de la confiscation de 1570 était l’illégalité des 
vakf monastiques, cette hypothèse est assez fragile. 
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du nom de Papa Yanis » (Papa Yani nâm râhib) dont on sait qu’il racheta 
deux champs, des oliviers, des caroubiers et un figuier à Leros en 15709 : 
appartenait-il au monastère et peut-on, même, l’assimiler à tel autre 
moine Yanis participant au processus de rachat et de fondation à Patmos 
même“ ? Ce n'est pas impossible, à en juger par les moines Makarios, 
qui acheta une cellule à Patmos et un champ à Leros (APO 4-46, 40), et 
Simos, qui acquit deux moulins à olives à Leros et Kalymnos (APO 4-9, 
30). Quoi qu'il en soit notre Yanis conserva ces biens avant de les céder 
au moine Simos, qui en fit ensuite une donation au monastére. Peut-étre 
Yanis fut-il amené, pour une raison qui nous échappe, à faire l'avance du 
rachat, quitte à étre bientót remboursé par Simos — le méme peut-étre qui 
vient d’être nommé — agissant pour le compte du couvent ? Mais nous 
connaissons cette affaire par une hüccet de juillet 1627, qui précise que le 
monastére a la jouissance de ces biens depuis plus de 25 ans : s'il faut 
prendre cette formulation au pied de la lettre, la donation de Simos — qu'il 
faudra dans ce cas considérer comme un homonyme — fut un peu antérieure 
à l'an 1011 de l’Hégire (1602-1603). Il aura donc fallu une trentaine 
d'années aux moines pour récupérer ces champs et ces arbres, ou pour 
les acquérir s'ils avaient appartenu avant 1570 à une autre institution. 
Une autre affaire confirme cependant que le monastére de Patmos per- 
dit durablement des biens à la suite des confiscations. Il s'agit de la Kyra 
Archontissa d'Argos, à Kalymnos, dont on a toutes les raisons d'admettre 
qu'elle dépendait du monastére de Patmos avant 1570. En effet nous 
voyons en 1565 un certain Papa Michalis du fort de Kalymnos obtenir 
l'autorisation de faire des restaurations dans les bátiments?*. Or ce méme 
Papa Michalis est désigné comme représentant (vekfl) du monastère de 
Patmos dans une hüccet de mai 1567 à propos d'une vente de terrain 
(APO 6-2). Il n'y aurait donc rien d'impossible à ce qu'il ait également 
agi pour le compte du monastére lors des demandes d'autorisation de 
restauration de la Kyra Archontissa. Y eut-il fraude ? Les moines eurent- 
ils des difficultés juridiques pour faire valoir, dans ce cas précis, leur 
droit de préemption?? ? Ou bien encore firent-ils à ce moment-là le choix 
de ne pas se porter acquéreurs ? Quoi qu'il en soit, un groupe d'habitants 
de Kalymnos - Izmalis Nomikos, Izmalis Pelekanos, Papa Pothitos et 


34 APO 7-52. 

5 APO 4-6, 7, 33. 

56 APO 3-26, 6-/ portant en grec au verso la mention tov provactupion. 

57 Fotié (« The official explanations » p. 47) signale des situations où des monastères 
eurent a lutter contre des investisseurs cherchant a s’emparer de leurs biens. 
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Yioryis Koukouvios/Nomikos — acheta une série de biens ayant fait partie 
du patrimoine de la Kyra Archontissa : un champ à Argos (APO 4-17) ; 
une vigne a Kakos Yalos (APO 4-48) ; cinq ruches et un champ à Pothie 
(APO 4-43) ; une vigne à Deryo, deux oliviers à Kakos Yalos, trois oli- 
viers a Argos (APO 4-38). Dans la décade du 23 au 31 janvier 1576, nos 
investisseurs acquirent le tiers de Kyra Archontissa, à la suite du décès 
du titulaire, Papa Nikitas?*. Quelques années plus tard, l’hégoumène vint 
revendiquer les biens du monastère, mais dut apparemment composer : 
une hüccet de la décade du 26 avril au 5 mai 1580 enregistre la donation 
de leur propriété par un certain nombre d’habitants de Kalymnos, parmi 
lesquels on compte Izmalis Nomikos, Izmalis Pelekanos et Yioryis 
Nomikos (mais pas Papa Pothitos). En échange, le monastère s’engage à 
entretenir ces personnes lorsqu'elles viendront à Patmos avec leurs 
enfants?. Il semble que, entre 1580 et 1593, il n'y ait pas eu de difficulté 
particuliére, Yioryis Nomikos demeurant sur place pour gérer au nom du 
monastére de Patmos les biens que celui-ci avait acquis. Mais lorsqu'il fut 
relevé de son vekillik, il refusa d'admettre qu'il avait cédé ses droits en 
1580 et n'y fut contraint que par le témoignage de ses anciens associés", 

Sans entrer dans le détail de cette affaire compliquée?!, on peut y voir 
la preuve que les moines ne purent pas récupérer tous leurs biens en 
1570, mais aussi qu'ils ne renoncérent pas et continuérent dans les années 
suivantes à s'en préoccuper. Au demeurant, il parait impossible d'évaluer 
la part de ce qui fut perdu, que ce soit temporairement ou durablement. 
En revanche, les moines de Patmos semblent n'avoir pas hésité, de leur 
cóté, à profiter de l'occasion en rachetant sept cellules situées à Patmos, 
où ils renforcaient ainsi un peu plus l'implantation du couvent. Il est vrai 
que, par rapport à l'ensemble, cela ne représentait pas un investissement 
considérable9?, 

Nous y avons déjà insisté : non seulement notre documentation ne 
donne qu'une idée imparfaite du montant du patrimoine qui fut touché 


58 APO 3-34, 35, 36. 

* APO 3-37a. Cet accord semble fondé sur l'institution de l'adelphaton — très souvent 
appliquée sur le Mont Athos dans les derniers siécles byzantins — par laquelle un monas- 
tére, en échange d'un don en biens immobiliers ou en numéraire, s'engageait à entretenir 
le donateur dans ses vieux jours : cf. l'article de P. Magdalino dans A. P. Kazhdan dir., 
Oxford Dictionnary of Byzantium, I, p. 19. 

© APO 3-44. 

6! Cf. notre article « Le monastére (...) et son environnement rural ». 

9? Le total de six de ces achats se monte à 780 aspres, le prix de la septième cellule 
nous étant inconnu. 
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par les opérations de 1570, mais nous ignorons l’importance des lacunes 
de notre information. En effet, indépendamment des pertes de documents, 
il faut tenir compte de la fraude, les moines ayant pu dissimuler certains 
biens, 4 commencer par des bateaux ou des parts de bateaux, ceux-ci 
pouvant aisément prendre le large avant l’arrivée des recenseurs. Si l’on 
fait cependant le pari que les hiiccet conservées concernent une partie non 
négligeable des biens du monastère, on peut tenter de calculer le montant 
de ce qui fut racheté par ses moines ou par des tiers. Encore faut-il 
prendre en compte la possibilité d’un dernier décalage par rapport à la 
réalité : les prix demandés par le Trésor peuvent avoir été un peu arbi- 
traires. On est en effet frappé de constater une certaine uniformité des 
évaluations : la plupart des cellules sont vendues à 120 aspres ; sur cinq 
moulins à vent, trois sont cédés pour 2 200 aspres, deux pour 1 200 aspres ; 
deux moulins à vent valent chacun 1 000 aspres. On peut aussi se deman- 
der si telle vigne rachetée pour 200 aspres dans le lieu-dit Ayia Marina, 
à Leros, n’est pas cette même vigne que, en 1563, le moine Mardarios avait 
achetée pour 300 aspres(*. 

Tout en gardant en mémoire ces nécessaires rappels à la prudence, ten- 
tons néanmoins d’évaluer le capital confisqué aux moines de Patmos. 
Si on additionne les biens rachetés par eux — que nous disposions de la 
hüccet de vente, de celle de validation de fondation, ou des deux —, on 
obtient un total de 28 300 aspres™, à quoi on peut ajouter 1 480 aspres de 
biens (perdus en 1570) liés à la Kyra Archontissa de Kalymnos, soit 
29 780 aspres de capital. On notera au passage que, à cette époque en tout 
cas, ce patrimoine est apparemment investi dans des activités lucratives 
bien plus qu’il ne répond à un souci d’approvisionnement : on ne recense 
en effet que 2 980 aspres de terres labourables pour 3 820 aspres de vignes 
et 2 260 aspres de vignes plantées d’arbres et de vergers. Les animaux 
représentent aussi des sommes importantes : 2 660 aspres pour un troupeau 
d'ovins et de caprins, 1 200 et 600 aspres pour 8 et 5 bœufs (qui, à Patmos, 
ne devaient pas servir aux labours), 340 aspres pour deux juments. Deux parts 
de bateaux (dont l’une est en tout cas évaluée à 1 260 aspres) représentent 


& APO 4-77, 3-21. Une chose est sure, en tout cas : on ne repère pas d'autre vigne 
située à Ayia Marina dans les documents de 1570. 

& Ce chiffre, comme celui qui suit des sommes dépensées, est une approximation, dans 
la mesure où nous avons dû, dans un petit nombre de cas où nous ne disposions que de la 
hüccet de validation d’un vakf, évaluer des biens dont le prix de vente ne nous est pas 
connu. Nous l'avons fait par comparaison avec les prix de biens similaires : 1 260 aspres 
pour un trentiéme de bateau, 120 aspres pour une cellule, 16 aspres pour un pied d'olivier. 
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un peu moins de 10% de l’ensemble. Mais ce sont surtout les moulins qui 
faisaient la richesse du couvent : deux moulins a cheval de 600 et 
660 aspres, deux moulins à vent de 1 000 aspres chacun, enfin cinq mou- 
lins à olives évalués à 9 000 aspres. À elle seule la valeur des moulins, 
12 260 aspres, représente un peu plus de 40% du patrimoine. 

Si au contraire on veut calculer les dépenses consenties par les moines 
en 1570, en tenant compte d’une part des rachats avérés et des biens 
donnés en vakf (dont on peut donc admettre qu’ils avaient été rachetés), 
d’autre part de ceux qui n’appartenaient pas aux moines avant ces 
opérations, on parvient à un total d’environ 30 680 aspres. Cette somme 
est à comparer à ce qu’on sait d’autres communautés monastiques : cer- 
taines déboursèrent des sommes dix fois supérieures, ou plus ; d’autres, 
comme celles du Srem, payèrent des sommes allant de 12 000 à 
60 000 aspres$6. 

Nous ignorons à quels appuis extérieurs ou à quel trésor soigneuse- 
ment accumulé le prospére monastére de Saint-Jean eut recours pour 
débourser ces sommes". De fait, les finances du Couvent demeurent 
enrobées de mystére et les sources de l'administration ottomane, à qui les 
moines ne rendaient évidemment pas compte de tous leurs biens et reve- 
nus, ne permettent pas d'aller beaucoup plus loin. Méme des transactions 
qui, normalement, auraient dü donner lieu à des procédures légales otto- 
manes pourraient avoir été conclues sans intervention de l'administra- 
tion. Certes certaines transactions, pour des raisons juridiques, étaient 


© Alexander, « The Lord giveth », p. 180-181. Pour l'ensemble des moines athonites, 
le montant s’élevait à 840 000 aspres. 

66 Fotié, « The official explanations », p. 46. 

67 Sur ces questions, pour d'autres communautés, cf. Fotié, « The official explana- 
tions » p. 49 ; Durand, « Une conséquence inattendue ». 

68 Cf. Zachariadou (« Env Iétuo to Aéxato 'EkTo Atóva », p. 91) qui reproduit un 
document de 1585, rédigé en grec, par lequel un certain Martzangelos céde un champ sis 
à Milos au monastère pour 50 filárf (environ 3 500 aspres). L'emploi de ce dernier terme 
pour désigner une piéce d'or (en pratique, au moins pour la valeur, un ducat vénitien) 
implique que la transaction s'était faite en contexte ottoman, mais il est remarquable qu'on 
ne trouve dans cet acte aucune allusion à l'autorité ottomane. On est assez tenté de 
conclure que la vente se fit sans intervention des pouvoirs publics. Néanmoins l'absence 
d'une hiiccet dans les archives de Patmos ne prouve pas absolument qu'un cadi ou un 
nâ'ib n'intervint pas et qu'un resm-i tapu ne fut pas exigé des « acheteurs ». Un autre 
exemple est celui de la cession en 1584 au monastére d'un verger, par l'évéque de Leros 
Kallistos, en remboursement d'une dette de 50 piéces d'or (toujours 3 500 aspres, donc). 
La hüccet confirmant la validité de la transaction (APO 7-57 ; cf. également Brabeion, 
p. 7 n. 8) est de 1627. Dans la mesure oü elle affirme que cette transaction avait, en 
son temps, été şer'i, on peut supposer qu'elle avait déjà, alors, été enregistrée devant un 
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enregistrées par un cadi, comme ces cinq actes passés devant le tribunal 
de Cos en même temps, dans la décade du 3 au 12 août 1561, par lesquels 
des moines s'engageaient à léguer tous leurs biens au monastèref”. 
On peut d’ailleurs s’interroger sur ce qui explique cet empressement 
collectif, cette hate peut-étre : on discerne confusément une pression 
du monastère, représenté au tribunal par un ancien hégouméne. Dans tous 
les cas, de fréquents legs et donations, a quoi il faut ajouter des contrats 
d'adelphaton'9, permettaient au couvent d’accroître son capital, que ce 
soit aux dépens des familles"! ou du fisc. 

Certains capitaux et revenus échappaient facilement au contrôle de ce 
dernier : nous avons déjà évoqué les bateaux, facilement éloignés en cas 
de besoin, et peut-être d’autant plus invisibles que la collectivité monas- 
tique a parfois préféré ne posséder qu’une part de navire. Outre les deux 
bateaux impliqués dans les affaires de rachat évoquées plus haut, l'hégou- 
mène Papa Ionas (probablement au nom du couvent) fait partie des pro- 
priétaires d’un bateau en 1592 et, en 1630, le monastère apparaît comme 
ayant fourni le quart de l'investissement d'un bateau rond (kalyön)”?. Au 
début des années 1590, Vassilis Diakos donna « en vakf » au monastére 
une barça d'une valeur de 10 000 pièces d'or (des ducats vénitiens), 
somme considérable". Nous savons du reste par des sources non ottomanes 
que le monastére possédait au moins quatre bateaux dans les années 1570 
et six dans les années 158074, Autre bien qui rapportait un revenu non 


tribunal. En revanche, le prêt lui-même pourrait fort bien avoir été conclu sous seing privé. 
Dans tous les cas, ces affaires montrent que, une vingaine d'années aprés les confiscations, 
le monastére manipulait des sommes d'argent non négligeables... Sur l'évéque de Leros 
Kallistos, cf. Gerolimatou, « O KdAAtotoc Aépov ». 

© APO 3-16 à 20. 

70 Sur l'adelphaton, cf. supra n. 58. Notre documentation ottomane de Patmos n'en 
conserve que deux cas manifestes, datés de 1580 (APO 3-37a) et 1606 (APO 7-5). Mais 
beaucoup de donations mentionnées dans notre corpus peuvent avoir prévu une pareille 
clause sans que cela soit mentionné, à commencer par les donations concédées par des 
moines, comme Papa Gerasimos et Papa Germanos, qui donnérent chacun, en 1577, 
100 ducats pour le salut de leur âme et « pour recevoir leur pain du monastère » (Brabeion, 
p. 6, n. 5). 

7! On relève plus d'un soupçon de captation d'héritage : cf. Vatin, Zachariadou, « Le 
Monastère (...) et son environnement rural », p. 187-189. 

7 APO 1-1, 8-7. 

73 APO 1-6. Sauf indication contraire, la pièce d'or (altın, filâri) correspond en valeur 
au ducat vénitien. Afin de permettre de disposer d'ordres de grandeur constants, nous 
donnerons ci-dessous les équivalents en ducats des autres monnaies indiquées — à l'aide 
des tableaux préparés par Pamuk, A Monetary History. 

74 Maltezou, « Ta mhota », p. 117. 
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négligeable, le metochion de Créte se trouvait encore en territoire véni- 
tien et, de ce fait, ne fut pas concerné par les mesures de confiscation. 
On sait, par exemple, qu'il rapporta 500 ducats en 15927. En 1634, le 
métropolite de Cos Seraphim loua pour 350 réaux — 175 ducats — la cha- 
pelle de l'Apocalypse dont il prenait ainsi en charge l’« administration 
financiére », signe qu’elle rapportait bien plus. 

Enfin les moines pour leur propre compte, mais aussi le monastère, 
avaient une activité commerciale importante”, que venait renforcer le 
caractère de coffre-fort et lieu de dépôt joué par le couvent-forteresse. 
C'est ainsi que l’hégoumène Papa Ionas déjà cité pour l’intérêt qu'il 
montrait aux affaires maritimes, investit, en 1596, 200 piéces d'or en 
commandite dans le bateau de Bouzas Re’is de Patmos”. À dire vrai, la 
documentation ottomane ne nous montre pas les moines au premier plan 
des activités commerciales, sans doute parce que le trafic lui-méme était 
délégué à des laics, comme dans l'exemple qui vient d'étre donné. Il faut 
d'ailleurs ajouter que les questions de négoce n'apparaissent dans la 
documentation ottomane qu'en cas de différend ou d'accident. Mais l'im- 
portance du commerce pour la communauté est attestée par les intéressés 
eux-mémes, puisqu'on vit, vers cette époque, l'hégouméne Papa Yossif 
accompagné de plusieurs moines déclarer devant le tribunal du cadi de 
Cos que, Patmos étant stérile, c'était du commerce maritime qu'ils 
tiraient les revenus qui leur permettaient de s'acquitter de leur harác?*. 

Bref, Patmos — monastère et laïcs confondus — était prospère à la veille 
de la confiscation ordonnée par Selim II aussi bien que dans les décen- 
nies suivantes. Les revenus fonciers du couvent, ceux de ses moulins 


75 Brabeion, p. 12, n. 3. 

76 Le cas particulier du fret est illustré par un reçu émis le 13 juin 1609 par Ca‘fer Aga, 
kethüdâ de Müezzinzâde Ahmed Pasa, qui attestait la livraison, apparemment en Syrie, de 
deux chevaux de son maitre amenés d'Alexandrie par Papa Manolis Re’is, auquel 40 piéces 
d'or étaient remises pour prix du transport: cf. APO 13-28. 

7 APO 20-112. 

78 APO 20-10. Sur l'importance de l'activité commerciale, notamment maritime, du 
monastére, dés l'époque byzantine et encore à l'époque ottomane, cf. Saint-Guillain, 
« L'apocalypse et le sens des affaires » et Zachariadou, « Monks and sailors », notamment 
p. 143-146. Sur la possession de bateaux par les monastéres et sur la pratique consistant 
à constituer des bateaux en vakf, cf. Kermeli, « Vakfs consisting of shares in ships ». 

7? Notre documentation offre des références bien plus nombreuses sur la période pos- 
térieure à la confiscation. Ce fait, qui pourrait paraitre conforter notre conclusion selon 
laquelle le monastére souffrit au total assez peu des confiscations de 1570, doit cependant 
étre considéré comme un biais de notre documentation, déjà repéré à propos d'autres 
questions (cf. Vatin, Zachariadou, « Le Monastére (...) et son environnement rural », p. 185) : 
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étaient non négligeables“. Ceux de la marine et du commerce certaine- 
ment aussi. On a pu écrire que la seconde moitié du xvr siècle fut peut- 
être l'apogée de la marine grecque?!. La richesse des vêtements des dona- 
teurs, telle qu'on la voit sur les icónes de l'époque, semble confirmer 
cette conclusion®2. A Patmos méme, ce petit rocher inculte, nous rencon- 
trons plus d'un riche personnage, souvent lié d'une manière ou d'une 
autre à la communauté monastique : mentionnons la famille Diakos, déjà 
nommée, qui pratiquait l'armement et le commerce, mais fut aussi, dans 
le dernier quart du xvr siècle, affermataire des impôts de l’île de Kéa*?, dont 
le monastére recut (non sans contestations d'héritiers frustrés) des biens 
considérables" ; la famille également riche du moine et hégouméne Parthé- 
nios Pankostas, qui fut particulièrement influent au début du xvir siécle® ; 
Maryia, qui, une fois déduit le tiers dû aux héritiers naturel, légua en 1633 
au monastère 45 kurus d'objets d'argent et un magasin d'une valeur de 
30 kurüş“© ; enfin la jeune Kyrana qui dut aller en 1630 jusqu'à la capi- 
tale demander justice pour réclamer son héritage, d'une valeur apparem- 
ment considérable, qu'elle accusait le monastère de conserver indüment?". 

Malgré leur caractère lacunaire et impressionniste, les considérations 
qui précédent permettent de mieux saisir la signification économique des 
confiscations de 1570 pour le monastére de Patmos. Averti sans aucun 
doute de ce qu'avaient subi d'autres communautés depuis dix-huit mois, 
il s'attendait certainement à devoir mobiliser de l'argent et dut prendre 
ses mesures à l'avance. On a l'impression que ce ne fut pas trop difficile. 
Outre que la valeur de rachat des biens confisqués pourrait, on l'a dit, 


il n'est pas surprenant en soi que les documents les plus anciens aient été moins bien 
préservés. 

80 Cf. Vatin, Zachariadou, « Le Monastére (...) et son environnement rural », p. 177-179. 
Cf. Green, « Trading Identities ». 

Cf. Chatzidakis, Dopyreç Eikóvec, p. 127 ; Id., Eicóvec tç Ilätuov, p. 153. 

Cf. Vatin, Zachariadou, « Le Monastére (...) et son environnement rural », p. 179. 
Outre le bateau déjà mentionné, des terrains, vignes, maisons, une bergerie et du 
numéraire : APO 4, 7, 10, 11a, 6-11, 12, 13. 

55 Cf. Vatin, « La création du couvent féminin ». 

86 APO 8-5. Elle avait dans un premier temps testé à l'avantage du seul monastère, 
mais ses héritiers avaient contesté la validité de l'acte. Si la monnaie indiquée est le 
riyâl gurûs espagnol d'argent, le total de 75 kuríis représente à peu prés 37,5 ducats, ou 
8 250 aspres. 

87 APO 10-9 : Une coupe de 250 dirhem d'argent, 48 grandes cuillers d'argent, une 
double chaîne valant 40 pièces d’or, une chaîne de 350 dirhem d'argent, 5 paires de tuyaux 
de pipe en or ornés de perles, 8 paires de tuyaux de pipe en or, 10 bagues d'or, une saliére 
en argent, de riches vêtements, 100 kurus en numéraire, un bœuf, un mulet, 4 carpettes, 
un magasin « et d'autres biens ». 
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avoir été au-dessous des prix du marché, il faut relativiser l’importance 
du fardeau : comparés au forfait fiscal de 20 000 aspres (333 ducats et 
un tiers au cours officiel) payé en 15725, les 30 680 aspres (511 ducats 
et un tiers au cours officiel) mobilisés pour racheter des biens au Trésor 
en 1570 constituaient une ponction assurément importante, mais proba- 
blement pas insupportable*. Les chiffres qui ont été mentionnés dans les 
paragraphes qui précédent montrent que, pour le riche couvent de Saint- 
Jean, une trentaine de milliers d'aspres ne constituaient pas un montant 
exorbitant. On sait du reste que, en 1579, il possédait 104 685 aspres en 
espèce” (1 911,4 ducats au cours officiel). On constate également que 
les moines continuérent à faire des acquisitions dans les décennies sui- 
vantes et participèrent notamment activement à la colonisation de Samos 
voulue par Kılıç “Ali Pasa?! : investissements considérables puisqu'à 
l'issue d'une procédure qui dura de 1615 à 1626, c'est un resm-i tapu de 
108 000 aspres (900 ducats en 1625) qu'ils versérent finalement pour les 
terrains que Vassilis Diakos et sa mére leur avaient donnés à Samos en 
1590. Il parait donc clair que le monastère de Patmos ne fut pas ruiné par 
les confiscations imposées par Selim II. 


Il est assurément important d'insister, comme nous venons de le faire, 
sur le fait que les mesures d'expropriation subies en 1570 ne provo- 
quérent pas la faillite du couvent de Saint-Jean à Patmos, méme si cette 
contribution exceptionnelle au budget du sultan fut sans doute coûteuse 
et peu populaire. Le monastère était riche à l'avénement de Selim II et, 
à l'évidence, il continua à s'enrichir dans les décennies suivantes. 

C'est cependant un autre point que nous voudrions souligner pour 
conclure cette étude. L'application au début du régne de Selim II de la 


88 APO 2-/8 ; cf. Vatin, « Les Patmiotes, contribuables », p. 145-146. 

# Pour l’Athos, les 840 000 aspres dépensés en 1568-1569 sont à comparer à un 
maktá* de 70 000 aspres. Le ratio est si différent qu'on pourrait se demander si le patri- 
moine immobilier du couvent de Patmos n'était pas infiniment supérieur au montant qui 
ressort de nos sources. Gardons-nous cependant de sauter trop hátivement aux conclusions, 
car, comme viennent nous le rappeler les deux trentiémes de bateaux relevés, les Patmiotes 
tiraient un revenu non négligeable du commerce maritime, fait attesté bien avant l'inté- 
gration de l'ile à l'Empire ottoman (cf. supra n. 75). 

% Brabeion, p. 8, n. 4. 

?! Sur tout ceci, cf. Vatin, Zachariadou, « Le Monastère (...) et son environnement 
rural ». 


90 NICOLAS VATIN & ELIZABETH ZACHARIADOU 


doctrine d'Ebü-s-su'üd sur le droit du sol et celui des vakf s'étendait 
apparemment, dans son principe, a tout le territoire, avec cette double 
conséquence qu’elle prit un certain temps et qu’elle fut appelée a tenir 
compte des circonstances du moment, des lieux et des hommes. Ceci 
explique sans doute pourquoi, dans le cas du monastére de Saint-Jean, la 
documentation donne l’impression d’une procédure administrative routi- 
niére se déroulant sans accroc. Les moines de Patmos avaient de bonnes 
relations avec le pouvoir central, comme avec les pouvoirs locaux??, et 
des arrangements avec les administrateurs du vakf de Soliman-le-Magni- 
fique à Rhodes” ; longtemps ils avaient payé leur impôt directement à 
la Porte et, depuis l’avènement de Selim II, ils le versaient au kapüdân 
paşa”, en sorte qu'ils étaient tranquilles sur leur île ; en outre, ils avaient 
eu le temps de voir venir leur tour, étaient sans doute au courant des 
procédures appliquées ailleurs, mais aussi des problèmes qu’avaient eu à 
résoudre les moines de l’Athos et dont la solution devait fournir un pré- 
cédent (que nos documents n’évoquent d’ailleurs pas). Aussi n’avons- 
nous trouvé nulle trace, dans leurs archives, de difficultés à propos des 
mesures de confiscation avec les représentants du pouvoir”. 

N’en concluons pas que le cadi et le nâ'ib de Cos, loin des bureaux 
du seyhii-l-islam, s'estimérent pour autant autorisés à violer la loi pour 
être agréables aux moines. La rédaction des hüccet montre au contraire 
leur souci affiché d’appliquer la loi. Mais il paraît clair que tout se passa 
bien. Surtout, on est frappé par le caractère professionnel de la procédure 
suivie dans le £azâ de Cos : ce qui nous est donné à voir, c’est le fonc- 
tionnement bien huilé d’une administration qui procède avec ordre et 
système, une phase après l’autre, un lieu après l’autre. 


?? Pour une approche des relations entre le monastère de Saint-Jean et les autorités 
ottomanes, cf. Vatin, « Le sultan et l'hégouméne ». 

?3 Vatin, Zachariadou, « Le monastère (...) et son environnement rural », p. 178. 

94 Vatin, « Les Patmiotes, contribuables ottomans », p. 141. 

95 On conserve à Patmos, sous la cote APO 20-57, une lettre du kapñdân paşa Müezzin- 
zade ‘Ali au cadi de Cos datant vraisemblablement du printemps ou de l'été 1571, car elle 
fait référence à un firman qui doit étre celui, du 9 mars 1571, conservé sous la cote APO 
1b-39. On y apprend que, à l'occasion du passage du kapüdân paşa et de la flotte, au 
printemps 1571, donc, les Patmiotes, gráce au témoignage de l'emín Ya'küb que nous 
connaissons, ont pu faire valoir qu'ils n'étaient pas redevables des 'aváriz. Outre que cela 
confirme que les relations ne sont pas mauvaises avec l’emfn, on est en droit d'imaginer 
que s'ils avaient eu à souffrir d'injustices criantes à la suite des opérations de l'année 
précédente, les moines de Patmos auraient profité du passage du kapüdân paşa pour pro- 
tester. Or aucune trace n'en est conservée dans le fonds ottoman de leurs archives. 
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ANNEXES 


Annexe | 


Copie certifiée conforme d'un firman de Selim II 
(6 cemâziü-l-âhır 977/16 novembre 1569) 
(APO 1b-40 ; fig. 2) 


Hü 


kidvetü-I-kuzát ve-I-hükkám ma‘denü-l-fazl ve-l-kelâm mevlânâ İstânköy kâzisı 
zide fazluhu ve kidvetü-l-emásil ve-l-akran Rodos hâşşa harcı emini olan sipâhi 
oğlanlarum cemá'atindan Ya'küb zide kadruhu tevki'-i refi'-i hiimdayiin /2/ vâşıl 
olicak ma'lüm ola ki memálik-i mahrüsemde olan keliseler vakfı içün müfti-i 
zamándan istiftâ olındukda zimmíler taşarruf étdükleri tarlaları ve çayırları ve 
mülk bag ve bâğçelerin /3/ ve degirmenlerin ve evlerin ve dükkânların kelisele- 
rine vakf ötmek aşlâ sahih olmak ihtimâli yok-dur cináyet-i 'azim-dür alınmak 
lâzım-dur kuzât vakfiyye vörirler ise ol dahi kat'â /4/ sahih degül-dür vâkıfları 
ve yahüd vârisleri hayâtda ise mülkleri-dür alurlar taşarruf öderler miri câni- 
bine hukük-ı şer'iyye ve ‘6rfiyyelerin vörürler eger vâkıfları ve vârisleri hayâtda 
degül ise cümle /5/ beytül-l-mála “â'id-dür alınub bahâları ile talib olanlara bey‘ 
olınmak vâcib-dür eger mezkürlar emlâk-ı şahihe-i mezkürelerin keliselerine vakf 
étmis olmayub ruhbânlarına ve fukarâlarına veyâ hûd /6/ köprilere ve çesmelerine 
vakf étdiler ise ve kuzât vakfiyyelerine şıhhat üzre hiikm édüb sicill-i şahih étdi- 
ler ise sahth-diir şer'i-dür ellerinden alınmaz şerâ'it-i mezbüre üzre taşarruf 
édüb /7/ her birinüfi bi-kuşür hukük-ı şer'iyyesin ve ‘6rfiyyesin vérürler déyü 
fetvà verdiler imdi kazâ-ı mezbürda kelise vakfı olmayub keferenüü ve ruhbán- 
larun kendü mülkleri olan yerlerine dahl olinmak câ'iz degül-dür /8/ kelise vakfı 
ismi-ile tasarruf olinan yerler bu bâbda verilen fetvâ-yı şerif mücibince ellerin- 
den alınub tapu ile âhara vérilüb él vördügi tapu ile “öşr ve rüsümin vérmek 
şartı-ile görü kendüler /9/ kabül öderler ise vörilüb ve mukâta'alu çiftliklerinün 
mukâta'aları fesh olinub 'ógr ve rüsümları alınması emr ödüb buyurdum ki 
hiikm-i şerifüm vardukda kazâ-ı mezbürda kelise vakf olmayub /10/ keferenü ve 
ruhbánlarufi babalarından intikâl öden ve kendü mâlları-ile satun alub ‘ôsr ve 
rüsümin edâ eyledükleri yerlerine ve bâglarina ve bâğçelerine ve bí-l-cümle 
sahih mülklerine şer-i şerife muhâlif dahl étmeyüb /11/ keliseleriniin cüz'i ve 
külli vakflarin yazub defter ödüb tamâm oldukdan soñra her keliseye vech-i 
meşrüh üzre muta'allık olan evkâfuñ vâkıf ve vârisleri olmayan vakfları pâpâslar 
/12/ ve keşişler él vördügi ecr misli-ile olan tapu ile kabül öderler ise kabülleri 
izre ‘uhdelerine édüb resm-i tapusin alub miri içün zabt édüb ellerine temessük 
vérüb tasarruf ötdüresiz /13/ şöyle ki keliselerine muta'allık olan vakfların ken- 
düler él vördügi hakk-ı karâri-ile tapu ile kabül eylemezler ise Ghar re'âyâdan 
talib olanlara tapu ile véresiz vâkıfları veyâ hüd vârisleri hayâtda bulına /14/ 
yerlerin ve mülklerin alurlar eger vâkıfları ve vârisleri hayâtda olmayub münkatı' 
olmış ise cümlesi beytü-l-mâla 'â'id-dür fetvâ mücibince talib olanlara bahâları 
ile miri cânibinden tapuya vérüb nakd édesiz /15/ keliseye vakf olmayub 
ruhbânlarına ve fukâralarına veyâ hûd köprilere ve çeşmelere vakf olub kuzât 


92 NICOLAS VATIN & ELIZABETH ZACHARIADOU 


vakfiyyelerine sthhat üzre hiikm édüb tescil olinan her ne ise ellerinden alınmaz 
şerâ'it-i mezbüre /16/ üzre tasarruf étdürüb zikr olinan arâzi ve bag ve bâgçenüñ 
her kimüü tasarrufina düşerse “Öşrin ve rüsüm-ı sâ'iresin miri içün zabt 
étdüresin ve kelise vakfı olub maktü' olan /17/ çiftlikler eger haváss-1 hümâyünda 
ve eger sipâhi timârında-dur ciimlesiniin maktü'ların ref‘ édüb 'öşr ve resmlerin 
miri içün zabt étdürüb ve vilâyet defterinde sipâhilere ne mikdâr maktü' yazılmış 
ise /18/ maktü'ı mukâbelesinde ol mikdâr akçe'i sipâhilere ber-vech-i nakd vérüb 
mâ-'adâsın miri içün zabt ötdüresin bu bâbda şer'i fetvâya ve emr-i şerife muhâ- 
lif iş étdiirmeyesiz ‘arza muhtâc olan /19/ kaziyyeleri vükü'ı üzre yazub ‘arz 
édesiz şöyle bilesiz 'alámet-i şerife i'timád kılasız tahriren fi-l-yevmi-s-sddis 
şehr-i cemâziü-l-âhır sene seb‘ ve seb‘in ve tis'ami'e 

bi-makâm Kostantiniyye 


[En marge :] heza sûretü-l-hükmi-s-sertf ve-l-emri-l-miinif / nakaltu ‘ane-l-asl 
bila tahrif ve ânâ en-nahif / Mustafâ bin Mehmed el-müvellâ yevme'izin / 
bi-kaza’ Rodös 

[Son sceau :] sâhibuhu enhafü-I-'ibàád Mustafa bin Mehmed 


[Notes en grec au verso :] To 7pocw710V TOV opiouov TOV enovlioav TA TpÂY- 
Lata tov uovactnpiov [| Evavtiov nag o opiouos ovTOÇ 


Ô, Lui ! 


Modèle des cadis et des juges, mine d’excellence et d’éloquence, Monseigneur 
le cadi de Cos (que ses qualités augmentent), 

Modèle de ses pareils et ses pairs, Ya'küb du corps de mes sipâhi-oğlan qui 
est hdssa harci emfni de Rhodes (que ses capacités augmentent), 

quand l’auguste signe élevé arrivera, qu’on sache ce qui suit. 

Quand on a interrogé le miift? de ce temps à propos des vakf des églises se 
trouvant dans mes pays bien gardés, il a émis la fetvâ suivante : 

« On ne saurait envisager de considérer comme valide la donation en vakf à des 
églises des champs ou prairies dont les zimmf ont la jouissance, non plus que des 
vignes, jardins, moulins, maisons ou boutiques qu’ils possèdent en pleine propriété. 
C'est une violation majeure [de la serf'a] et il convient de les confisquer. Même si 
des cadis remettent des vakfiyye, cela n’a aucune validité. Si les fondateurs ou leurs 
héritiers sont vivants, ces biens sont leur pleine propriété : ils en prennent posses- 
sion, en jouissent et s’acquittent envers le Trésor des droits şer'i et coutumiers. Mais 
si les fondateurs et leurs héritiers ne sont pas en vie, tous ces biens reviennent au 
beytü-I-mâl : il convient de les confisquer et de les vendre à leur prix à ceux qui se 
porteront acquéreurs. En revanche si ces mêmes zimmf ont concédé en vakf les 
biens en question dont ils sont légitimes propriétaires non pas aux églises, mais 
au bénéfice des moines et des pauvres, ou pour des ponts et des fontaines, et si 
des cadis ont émis des actes valides reconnaissant leurs vakfiyye, et s’ils en ont 
fait un enregistrement valide, alors [ces vakf] sont valides et conformes à la serf'a. 
On ne peut pas les leur confisquer : ils en jouissent selon les clauses susdites et 
paient sans défaut les droits şer'i et coutumiers correspondant à chacun. » 

Donc il n’est pas admissible d’intervenir dans les biens fonciers qui sont la 
pleine propriété des mécréants et des moines de ce kazâ, du moment que ce ne 
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sont pas des vakf concédés a des églises. Quant aux biens fonciers dont ils 
jouissent sous le nom de vakf concédé aux églises, mon ordre est de se conformer 
à la fetvâ sacrée : on les leur confisquera et on les cédera à une tierce personne 
moyennant la [versement du resm-i] tapu, à moins qu'ils n'acceptent de les 
racheter moyennant le [resm-i] tapu payé par d'autres et en s'engageant à verser 
la dime et les taxes ; quant aux mukdta’a de leur mukâta'alu çiftlik, on les sup- 
primera et on percevra sur eux dimes et taxes. 

J'ordonne donc que dans le kazá susdit, à l'arrivée de mon ordre sacré, on 
n'intervienne pas en violation de la serí'a dans les biens fonciers, vignes, jardins, 
bref tous les biens de pleine propriété valides que les mécréants et les moines ont 
hérités de leurs péres ou achetés de leur argent, dés lors qu'il ne s'agit pas de vakf 
concédés à des églises. Quant aux vakf concédés à des églises, on les recensera 
intégralement par écrit dans un registre, et une fois cette tache accomplie, si les 
prétres et les moines acceptent de reprendre, moyennant le fapu que paient les 
autres personnes, les biens dédiés en vakf à des églises de la facon mentionnée 
ci-dessus et dont le fondateur ou les héritiers ont disparu, alors on les leur confiera 
à cette condition : vous percevrez le resm-i tapu pour le Trésor, leur remettrez 
une attestation, et leur reconnaitrez la jouissance [de ces biens]. Mais s'ils refusent 
de racheter les vakf attachés à leurs églises en versant le hakk-1 karár et tapu 
[resmi] aux prix payés par les autres, vous remettrez moyennant le tapu [resmi] 
les biens à d'autres re'âyâ qui se seront portés acquéreurs. Quand le fondateur ou 
les héritiers sont en vie, ils reprennent leurs biens fonciers et propriétés. Si, le 
fondateur ou les héritiers n'étant plus en vie, ces biens sont en déshérence, alors 
le tout revient au beytü-l-mál. Conformément à la fetvâ, vous les remettrez au 
nom du Trésor moyennant fapu contre paiement à ceux qui se porteront acqué- 
reurs. Quant à tous les biens qui ne sont pas dédiés en vakf aux églises, mais à 
leurs moines et pauvres, ou pour des ponts et des fontaines, et pour lesquels des 
cadis auront émis des actes validant leur vakfiyye et procédé à enregistrement, ils 
ne sont pas confiscables. Vous les laisserez en jouir selon les clauses indiquées 
ci-dessus : quel que soit celui auquel échoira la jouissance de ces terrains, vignes 
et jardins, vous percevrez pour le Trésor la dime et autres taxes. En ce qui 
concerne les çiftlik forfaitaires qui sont des vakf dédiés à des églises, qu'ils soient 
compris dans les hâss impériaux ou dans le timar d'un sipahi, vous annulerez le 
prélévement forfaitaire pesant dessus, et percevrez dessus pour le Trésor la dime 
et les taxes. Vous remettrez en numéraire aux sipahis l'équivalent du forfait porté 
à leur bénéfice dans le registre du viláyet et garderez le reste pour le Trésor. 

Sur ces questions, ne laissez rien faire qui soit contraire à la fetvâ ser‘? et à 
mon ordre sacré. Faites un rapport écrit conforme aux faits sur les affaires qui le 
justifieraient. 

Sachez-le et prétez foi au signe sacré. 

Écrit le 6 du mois de cemázfü-l-áhir de l'an 977 (16 novembre 1569) 

à Constantinople 


[En marge :] Ceci est la copie de l'ordre sacré et du commandement illustre, 
d'aprés l'original, sans modification, par moi, le faible Mustafà bin Mehmed, 
actuellement [cadi] en charge dans le £azâ de Rhodes 

[Son sceau] 
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Annexe II 


Hiiccet concernant la vente par le Trésor et la fondation en vakf 


de biens monastiques 
(APO 4-13, 4-18, 4-4, 4-5) 


APO 4-13 (fig. 3) 


El-emr ke-mâ zubira fihi harrerehu afkarü-l-verà / Hüsâm bin Murâd / el- 
miivella bi-kazá' | İstânköy / “ufiya ‘anhumä 
[Son sceau :] az‘afii-l-‘ibdd Hüsám ... 


[En marge, un sceau non déchiffré] 
[Note en grec au verso :] tov eleln dia aunélia Kal tovg kvnovg /Aeovt(1)oc 


sebeb-i tahrir-i kitâb-ı bi-irtiyâb bu-dur ki /2/ kazâ-ı İstânköyde váki! olan 
kelise ve manástirlarufi evkáft kabl-i miriden bey‘ olınmak içün bu hakire ve 
Rodösda /3/ hássa harc emini olan fahrü-l-akrán Ya'küb Beg zíde kadruhuya 
hitâben hükm-i şerifi vâcibü-t-teşrif vârid olub /4/ emin-i mezbüruü vekili 
Ahmed Çelebi ibn Derviş Mehmed ile cem‘ olınub husûs-1 mezbüra mübâşeret 
olindukda /5/ cezire-i Batnôs manâstırı râhiblerinden Liyöndinöz nâm râhib 
mahfil-i şer'de müşârün-ileyh Ahmed Çelebi muvâcehesinde takrir-i merâm 
kılub /6/ ayıtdı ki cezire-i mezbüre tevâbi'inde Kipô nâm mevzi'de bir kıt'a bag 
ki hudüdi ‘ande-l-ehâlf ma'rüf-dur zikr olınan bag manâstır-ı (7/ mezbüruhi vakfı 
olub vâkıfı ve vârisleri olmayub ber-muktezâ-yı hükm-i şerif miriye müteveccih 
olmagin merküm Ahmed Çelebiden /8/ beş yüz yigirmi akçeye iştirâ édüb teslim- 
i semen ve kabz-ı mebí' eyledüm dödükde mezbür Ahmed Çelebi dahi vicáhan 
taşdik ödüb zikr olınan /9/ bagi kabl-i miriden râhib-i mezbüra beş yüz yigirmi 
akçeye bey'i bat ile bey‘ édüb teslim-i mebi' ve semen-i merkümi miri içün alub 
kabz eyledüm /10/ ba'de-l-yevm keyfa mâ-yeşâ mutasarrıf olub öşr-i şer'isin edâ 
étdükden sonra kimesne mani‘ olmaya döyücek iş-bu vesika /11/ ‘alè mâ-hüve- 
I-hakika ketb olinub talib yedinde vaz‘ olındı ki vakt-i hácetde ihticâc édine 
tahriren fi evâsıtı /12/ şehri zi-l-ka‘de sene seb‘ ve seb'in ve tis'ami'e 


suhüdü-I-hàl : Yüsuf bin 'Abdü-lláh / ve H'âce Sıhhak / ve Hacc? Balt / ve Receb 
Kethüdâ / ve gayruhum 


L’affaire est conforme à ce qui est rédigé dans ce document. Écrit par moi, la 
plus misérable des créatures, Hüsâm bin Murâd, [cadi] en charge dans le kazâ 
de Cos (qu’il soit pardonné â tous deux) 

[Son sceau] 


La raison de la rédaction de cet écrit qui ne laisse pas place au doute est ce 
qui suit. 

Il est arrivé un ordre sacré et vénérable adressé à l’insignifiant personnage que 
je suis et au harc emini des hâss à Rhodes, la gloire de ses pairs Ya'küb Beg 
(que ses capacités augmentent), afin que soient vendus de la part du Trésor les 
vakf des églises et monastères se trouvant dans le kazá de Cos. Je me suis donc 
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réuni avec Ahmed Celebi ibn Dervis Mehmed, représentant de l’emin susdit, et 
nous avons entrepris de nous occuper de cette affaire. 

C’est alors qu’un des moines du monastère de l’île de Patmos, le moine 
nommé Leontinos?5, a fait devant le tribunal de la Loi, en présence du susdit 
Ahmed Celebi, la déclaration suivante : 

« Tl se trouve dans le lieu-dit Kipi”, qui dépend de l’île susdite, une vigne aux 
limites connues de la population qui constituait un vakf du monastère en ques- 
tion, et comme il ne subsiste ni fondateur ni héritier, elle est passée au Trésor en 
application de l'ordre sacré. C'est pourquoi je l'ai achetée pour 520 aspres au 
susdit Ahmed Celebi : j'ai remis la somme et pris possession du bien. » 

À la suite de cette déclaration, le susdit Ahmed Celebi à son tour a confirmé 
en sa présence, disant : « J'ai vendu de la part du Trésor par une vente irrévo- 
cable, pour 520 aspres, la vigne en question au susdit moine. Je lui ai remis le 
bien et j'ai pris et perçu la somme susdite pour le Trésor. À compter de ce jour, 
qu'il en jouisse selon ses vœux, et dès lors qu'il paie la dime şer'i, que personne 
ne s’y oppose. » 

À la suite de cette déclaration, le présent document a été mis par écrit selon 
la vérité et remis au demandeur pour qu’il en fasse état en cas de besoin. 

Écrit dans la seconde décade du mois de zf-/-ka ‘de de l'an 977 / 17-26 avril 1570 


Témoins instrumentaires : Yüsuf bin ‘Abdii-llah / H’ace Sıhhak / Hacci Bali / 
Receb Kethiida / et autres 


APO 4-16 (fig. 4) 


Hü 


Ve sah ve sah mâ-fihi ve hakamtu bi-sthhatihi ve lüzümihi / ‘Gmilen bi-l- 
hilâfi-l-cârt beyne-l-esláf / ânâ ‘abdii-l-Miita‘Gl Hasan bin Kemâl el-müvellà / 
bi-kaza’ İstânköy hilâfeten ‘ufiya 'anhumá 

[Son sceau :] e/-fakir el-hakir Hasan bin Kemâl el-miitevekkil ‘ala el-müta'âl 


[Note en grec au verso :] öla To [t0Aov tic KAALLVOD 


sebeb-i tahrir-i kitâb-ı şıhhat-nişâb bu-dur ki /2/ cezire-i Batnôs manâstırı 
râhiblerinden Filönyör nam ráhib kal'e-i Kalimyósda miriden istirà eylediigi bir 
bab ma'rüf el-hudüd mülk /3/ at degirmenini ve Mólóz nam râhib kal'e-i mezbüre 
tevâbi'inde miriden iştirâ eyledügi ‘ande-l-ehali ma'lüm olan on ‘aded mülk 
/4/ eşcâr-ı zeytiinint hisbeten li-lláh manâstır-ı mezbüruü ráhiblerine ve fukarâya 
ve cezire-i mezbüreye gelen áyende ve revendeye mülklerinden /5/ ihrâc édüb 
vakf ve habs eyleyüb hasbi mütevelli nasb eyledükleri Gamrelli Pâpâ Yemâri 
nâm zimmiye teslim édüb nice zaman /6/ vakfiyyet üzre tasarruf olindukdan 
sonra mezbürân Filönyör ve Mólóz râhibler mütevelli-i mezbür Gamrellii 
mahfil-i şer'e /7/ ihzâr ödüb şöyle takrir-i merám kılub egerçe ‘akâruñ vakfiyyeti 


* Liyöndinöz. La note en grec semble indiquer que le moine se nommait plutôt Leontios. 
97 Kipö dans les documents ottomans. 
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bi-l-ittifak câ'iz-dür lâkin imâm-ı a'zam katında lâzım /8/ degül imiş rücü'n 
taleb öderüz dédüklerinde mütevelli-i mezbür dahi bi-I-mukâbele cevâb vörüb 
imâmeyn yanlarında /9/ lâzım-dur imâmeyn kavlleri-ile “amel olnub sihhatina 
ve lüzümina hükm olınmasın taleb öderim dédiikde cânib-i vakf evlà /10/ göril- 
mek-le hükime bi-sthhati-l-vakf ve lüzümihi hükmen sahihen ser T'en cera zelika 
ve hurrire fi evâhırı şehri zi-l-ka‘de sene seb‘ ve seb'in ve tis'ami'e 


suhûdü-l-hâl : Receb Kethüdá / ve Hâcci Bali / ve Hasan bin Kemâl / ve Yüsuf 
bin ‘Abdii-llah / ve gayruhum 


Ô, Lui! 


Le contenu de ce document est exact. Il a été rédigé en faveur de la validité 
et du caractère contraignant de l’acte, en fonction de la controverse ayant eu 
cours entre les anciens, par moi, l’esclave du Trés-Haut, Hasan bin Kemâl, 
substitut-cadi en charge dans le kazá de Cos (qu'il soit pardonné à tous deux) 
Son sceau 


La raison de la rédaction de cet écrit valide est ce qui suit. 

Parmi les moines du monastère de l’île de Patmos, le moine nommé Philo- 
theos?? ayant acheté au Trésor un moulin à cheval de pleine propriété aux limites 
connues dans le fort de Kalymnos, et le moine nommé Molos ayant acheté au 
Trésor dix oliviers de pleine propriété connus de la population aux environs de 
ce méme fort, ils ont [tous deux] exclu ces possessions de leurs biens de pleine 
propriété et pour l’amour de Dieu les ont constituées en vakf et biens de main- 
morte au profit des moines du monastère susdit, des pauvres et des gens qui vont 
sur cette ile et en repartent, et les ont remises gratuitement au mütevellf qu’ils 
avaient désigné, le zimmf nommé Papa Yemaris Gambrellis”. 

Or après que celui-ci avait joui de ces biens un certain temps en application 
de la vakfiyye, les moines susdits Philotheos et Molos ont convoqué devant le 
tribunal de la Loi le susdit mütevelli Gambrellis et ont fait la déclaration sui- 
vante : « Il est vrai que les vakfiyye de propriétés foncières sont recevables par 
accord mutuel. Néanmoins d’aprés le Grand Imam elles ne sont pas contrai- 
gnantes. Nous demandons donc la restitution de nos biens. » 

A la suite de cette déclaration, le susdit mütevellf leur a répondu en retour : 
« D’après les Deux Imams, elles sont contraignantes. Je demande qu'on se fonde 
sur les conditions définies par les Deux Imams, et qu'il soit rendu une sentence 
déclarant ces vakf valides et contraignants. » 

À la suite de cette déclaration, la cause du vakf apparaissant la meilleure, on a 
rendu une sentence légale, valide et conforme à la serf'at qui conclut au caractère 
valide et contraignant du vakf. 


* Filönyör dans le document, où les points diacritiques sont certainement erronés et 
qu'on restituera Fílótyóz. 

?9 Yemaris, qui doit étre le prénom du personnage, n'est pas attesté en grec. Quant à 
son patronyme, qu'on aurait pu comprendre comme Yamarellos, il évoque le nom de 
famille FaprpéAAnc, attesté dans le Docécanése par un document datant de 1701. Nous 
le rendrons donc désortmais par Gambrellis. 
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Ceci a eu lieu et a été écrit dans la troisième décade du mois de zf-/-ka'de de 
Van 977 / 27 avril — 6 mai 1570. 


Témoins instrumentaires : Receb Kethüdâ ; Hâcci Bali ; Hasan bin Kemâl ; 
Yüsuf bin *Abdü-lláh ; et autres. 


APO 4-4 (fig. 5) 


Hü 


Ve sah ve sah mâ-fihi ve hakamtu bi-şıhhatihi ve lüzümihi / 'ámilen bi-l-hilafi- 
I-cárí beyne-l-esláf | ânâ afkarü-l-verà Hasan bin Kemâl el-müvellâ | bi-kaza' 
İstânköy niyâbeten 'ufiya 'anhumá 

[Son sceau :] e/-fakir el-hakir Hasan bin Kemâl el-miitevekkil ‘ala el-müta'ál 


[Note en grec au verso :] da tov I'ep(ua)v(ov) 


sebeb-i tahrir-i kitâb-ı şıhhat-nişâb bu-dur ki /2/ cezire-i Batnós râhiblerinden 
Yermánóz nam rahib cezire-i mezbürede Dimitri Re'is tasarrufinda olan sefine- 
niin otuz hissede /3/ bir hisse miriden istirà eyledügi gemi hissesin ve Papa Yótó 
nam râhib dahi cezire-i mezbürede Yörğâda Re'is tasarrufinda olan /4/ sefineniin 
miriden iştirâ eyledügi otuz hissede bir hissesin mülklerinden ifrâz édiib hisbeten 
li-lláh manâstır-ı /5/ mezbiirun râhiblerine ve fukaráya ve cezire-i mezbüreye gelen 
âyende ve revendeye vakf ve habs eyleyüb hasbi mütevelli /6/ nasb eyledükleri 
Gamrelli Pâpâ Yemâri nâm zimmiye teslim ödüb niçe zamân vakfiyyet üzre 
taşarruf olindukdan soñra /7/ mezbürân râhibler mütevelli-i mezbür Gamrell?’i 
mahfil-i şer'e ihzâr ödüb şöyle takrir-i merám eylediler ki egerçe 'akârun /8/ 
vakfiyyeti bi-l-ittifák câ'iz-dür lâkin imâm-ı a'zam katında lâzım degül imiş 
rücü'ın taleb öderüz dédüklerinde mütevelli-i mezbür /9/ dahi bi-l-mukäbele 
cevâb vérüb imâmeyn yanlarında lâzım-dur imâmeyn kavlleri-ile “amel olınub 
sthhatina ve lüzáümina hükm olinmasin /10/ taleb éderiim dödükde cánib-i vakf 
evlâ görilmek-le hükime bi-sihhati-l-vakf ve lüzümihi hükmen sahíhen ser‘ T'en cera 
zelika ve hurrire /11/ fi evâ'ili şehri zf-l-hicce sene seb‘ ve seb'in ve tis'ami'e 


şuhüdül-hâl : Receb Kethüdá / ve Hâcci Bâli / ve Hasan bin Kemâl / ve Yüsuf 
bin ‘Abdii-llah / ve gayruhum 


Ô, Lui ! 


Le contenu de ce document est exact. Il a été rédigé en faveur de la validité et 
du caractère contraignant de l’acte, en fonction de la controverse ayant eu cours 
entre les anciens, par moi, la plus misérable des créatures, Hasan bin Kemâl, en 
charge dans le kazâ de Cos en tant que nâ'ib (qu'il soit pardonné à tous deux) 

[Son sceau] 


La raison de la rédaction de cet écrit valide est ce qui suit. 
Parmi les moines de l’île de Patmos, le moine nommé Yermanos, ayant acheté 
au Trésor une part d'un trentième du bateau dont dispose Dimitris Re'is de cette 
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méme ile, et le moine nommé Papa Ionas!? ayant acheté au Trésor une part d'un 


trentième du bateau dont dispose Yiorgantas Re'is de cette même ile, ils ont [tous 
deux] exclu de leurs biens de pleine propriété les parts qu'ils avaient acquises et 
pour l'amour de Dieu les ont constituées en vakf et biens de main-morte au 
profit des moines du monastère susdit, des pauvres et des gens qui vont sur cette 
ile et en repartent, et les ont remises gratuitement au mütevellf qu'ils avaient 
désigné, le zimmf nommé Papa Yemaris Gambrellis. 

Or aprés qu'il avait joui de ces biens un certain temps en application de la 
vakfiyye, les moines susdits ont convoqué devant le tribunal de la Loi le susdit 
Gambrellis et ont fait la déclaration suivante : « Il est vrai que les vakfiyye de 
propriétés fonciéres sont recevables par accord mutuel. Néanmoins d'aprés le 
Grand Imam elles ne sont pas contraignantes. Nous demandons donc la restitu- 
tion de nos biens. » 

A la suite de cette déclaration, le susdit mütevellf leur a répondu en retour : 
« D'aprés les Deux Imams, elles sont contraignantes. Je demande qu'on se fonde 
sur les conditions définies par les Deux Imams, et qu'il soit rendu une sentence 
déclarant ces vakf valides et contraignants. » 

À la suite de cette déclaration, la cause du vakf apparaissant le meilleure, on 
a rendu une sentence légale, valide et conforme à la serf'at qui conclut au carac- 
tère valide et contraignant du vakf. 

Ceci a eu lieu et a été rédigé dans la première décade du mois de zf-l-hicce de 
l'an 977 / 7-16 mai 1570 


Témoins instrumentaires : Receb Kethüdâ / Hacc? Bali / Hasan bin Kemâl ; 
Yüsuf bin “Abdür-llâh ; et autres 


APO 4-5 (fig. 6) 


Hü 


Ve sah ve sah má-fihi ve hakamtu bi-sthhatihi ve lüzümihi / “âmilen bi-(-hilâfi- 
I-câri beyne-l-esláf | Gna ‘abdii-l-Miita‘al Hasan bin Kemâl el-müvellâ / bi-kaza’ 
İstânköy niyâbeten ‘ufiya 'anhumá 

[Son sceau :] e/-fakir el-hakir Hasan bin Kemâl el-miitevekkil ‘ala el-müta'âl 


[Note en grec au verso :] öla tov acobpuat(ov) 


sebeb-i tahrir-i kitâb-ı sthhat-nisab bu-dur ki /2/ cezire-i Batnós manâstırı rahib- 
lerinden Makâryöz nâm râhib cezire-i mezbürede Aşömihnö nâm mevzi'de /3/ 
miriden istirà eyledügi ma'rüf el-hudád bir kıt'a mülk harimin ve Diyâşinöz nâm 
râhib cezire-i mezbürede /4/ Mirtye nàm mevzi'de miriden iştirâ eylediigi ma'rüf 
el-hudád bir kıta mülk bâğın ve Kömandöri nâm râhib /5/ cezire-i mezbürede 
Bertrâ nâm mevzi'de miriden iştirâ eyledügi ma'rüf el-hudüd bir kıt'a mülk bâğın 
/6/ ve Liyöndönöz nam râhib cezire-i mezbürede Kârtâva nâm mevzi'de miriden 
iştirâ eylediigi /7/ ma'rüf el-hudád bir kıt'a mülk bâğın ve Liyöndyöz nam ráhib 


100 On lit bien Yótó sur le document, mais la lecture de APO 4-48 amène à restituer 
Yönö et à comprendre Ionas. 
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cezire-i mezbürede Kipó nâm mevzi'de miriden /8/ iştirâ eylediigi ma'rüf el-hudtid 
bir kıt'a mülk bágin ve diger Liyöndinöz nam râhib mevzi'-i mezbürda miriden /9/ 
istirà eyledügi ma'rüf el-hudád bir kıt'a mülk bâğın mülklerinden ihrác édüb 
hisbeten li-llah manâstır-ı mezbürun /10/ rahiblerine ve fukarâya ve cezire-i mez- 
büreye gelen âyende ve revendeye vakf ve habs eyleyüb hasbi mütevelli /11/ nasb 
eyledükleri Gamarallf Pâpâ Yemâri nám zimmiye teslim édiib nice zamán 
vakfiyyet üzre tasarruf olındukdan sonra /12/ mezbürün râhibler mütevelli-i mez- 
bir Gamarallt'i mahfil-i şer'e ihzâr édüb şöyle takrir-i merâm eylediler ki egerçe 
/13/ 'akárufi vakfiyyeti bi-l-ittifák câ'iz-dür lâkin imâm-ı a'zam katında lâzım degül 
imiş rücü'ın taleb éderiiz /14/ dédüklerinde miitevelli-i mezbür dahi bi-I-mukábele 
ceváb vérüb imámeyn yanlarında lázim-dur imâmeyn kavlleri-ile /15/ “amel olnub 
sthhatina ve lüzümina hükm olınmasın taleb öderüm dödükde cânib-i vakf evlâ 
görilmek-le hükime be-sthhati-l-vakf /16/ ve lüzümihi hükmen şahihen ser‘?’en cera 
zelika ve hurrire fi evâ'ili şehri zi-l-hicce sene seb‘ ve seb'in ve tis'ami'e 


Şuhüdü-(-hâl : Receb Kethüdâ / ve Hacc? Bâli / ve Hasan bin Kemâl / ve Yüsuf 
bin ‘Abdii-llah / ve gayruhum 


Ô, Lui ! 


Le contenu de ce document est exact. Il a été rédigé en faveur de la validité 
et du caractère contraignant de l’acte, en fonction de la controverse ayant eu 
cours entre les anciens, par moi, l’esclave du Très-Haut, Hasan bin Kemâl, en 
charge dans le kazâ de Cos en tant que nâ'ib (qu'il soit pardonné à tous deux) 

[Son sceau] 


La raison de la rédaction de cet écrit valide est ce qui suit. 

Parmi les moines du monastère de l’île de Patmos, le moine nommé Makarios, 
ayant acheté au Trésor une cellule de pleine propriété aux limites connues dans 
le lieu dit Assomatos!9! dans cette même île, et le moine nommé Dionysios!? 
ayant acheté au Trésor une vigne de pleine propriété aux limites connues dans 
le lieu dit Mirties!” dans cette même île, et le moine nommé Koumandouris 
ayant acheté au Trésor une vigne de pleine propriété aux limites connues dans 
le lieu dit Pernera!™ dans cette même île, et le moine nommé Leontinos ayant 
acheté au Trésor une vigne de pleine propriété aux limites connues dans le lieu 
dit Karnava! dans cette même ile, et le moine nommé Leontios ayant acheté au 
Trésor une vigne de pleine propriété aux limites connues dans le lieu dit Kipi!% 
dans cette même île, et un autre moine nommé également Leontinos ayant acheté 
au Trésor une vigne de pleine propriété aux limites connues dans le lieu dit Kipi 
dans cette même île, 


101 Asómihnó. La note en grec au verso permet de restituer Assomatos. 

102 Diyâşinöz. 

103 Mirtye. Il semble cependant que le même lieu soit transcrit Etiya dans le document 
4-27, ce qui aménerait plutót à restituer Netia (à Skala). 

104 Bertra, avec une inscription fautive des points diacritiques. 

105 Kartava dans le document, encore avec une erreur de point. 

106 Kipö. 
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Ils ont [tous] exclu ces possessions de leurs biens de pleine propriété et pour 
l’amour de Dieu les ont constituées en vakf et biens de main-morte au profit des 
moines du monastère susdit, des pauvres et des gens qui vont sur cette île et en 
repartent, et les ont remises gratuitement au mütevellf qu’ils avaient désigné, le 
zimmi nommé Papa Yemaris Gambrellis. 

Or après qu'il avait joui de ces biens un certain temps en application de la 
vakfiyye, les moines susdits ont convoqué devant le tribunal de la Loi le susdit 
mütevelli Gambrellis et ont fait la déclaration suivante : « Il est vrai que les 
vakfiyye de propriétés foncières sont recevables par accord mutuel. Néanmoins 
d’après le Grand Imam elles ne sont pas contraignantes. Nous demandons donc 
la restitution de nos biens. » 

À la suite de cette déclaration, le susdit mütevellf leur a répondu en retour : 
« D’après les Deux Imams, elles sont contraignantes. Je demande qu'on se fonde 
sur les conditions définies par les Deux Imams, et qu'il soit rendu une sentence 
déclarant ces vakf valides et contraignants. » 

À la suite de cette déclaration, la cause du vakf apparaissant la meilleure, on 
a rendu une sentence légale, valide et conforme à la şeriat qui conclut au carac- 
tére valide et contraignant du vakf. 

Ceci a eu lieu et a été rédigé dans la première décade du mois de zf-l-hicce de 
l'an 977 / 7-16 mai 1570. 


Témoins instrumentaires : Receb Kethüdâ / Hâcci Balt / Hasan bin Kemâl / 
Yüsuf bin *Abdü-lláh / et autres 


Annexe III 


Copie d'un firman au beglerbegi et au cadi d'Alep 
(Archives du Başbakanlık, Mühimme defteri V11-917, p. 319197) 


L'affaire traitée dans le document publié ci-dessous ne doit pas étre trop hati- 
vement assimilée à celles concernant les confiscations de « biens monastiques ». 
D'une part, elle a pour origine une simple question de police, d'autre part, si le 
sultan ordonne la vente d'un jardin constituant le vakf d'une synagogue, il ne dit 
pas que ce doit être au bénéfice du Trésor. Il n'est donc pas impossible que les 
juifs soient dédommagés. Il n'en demeure pas moins frappant que cette expro- 
priation est justifiée en droit parce que le jardin est présenté comme un kenise 
vakfı et qu'un renvoi est fait à une fetvâ qu'il est difficile, vu la date, de ne pas 
rapprocher de celles qui permettent la confiscation des biens des monastéres. 

Le document concerne la synagogue d'Alep, dans le quartier principalement 
juif de Bahsitá!65, 


107 Fac-similé publié in 7 Numarali Mühimme Defteri I. 


108 Notice n? 255 de Gaube, Wirth, Aleppo, p. 373. Bruce Masters signale également 
au passage qu'il n'y eut qu'une seule synagogue dans la ville avant le xvm* siècle (Eldem 
et alii, The Ottoman City, p. 61). Cf. cependant Sauvaget (Alep, p. 276 n. 850) qui évoque 
la démolition d'une synagogue installée par les « juifs francs » en 1560. 
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Yazıldı 
Tercümân Nâşır Çelebiye verildi fi 25 şa'bân sene 975 


Haleb beglerbegisine ve kâzisına hüküm ki hâliyyen mahrüse-i mezbüreden 
Şeyh Nâşre-d-din ve ‘Abdii-s-selam ve 'Abdü-r-rezzák nám kimesneler ba'z-ı 
müslimânlar ile dahı /2/ südde-i sa'âdetüme gelüb mahrüse-i mezbürede Bahsita 
mahallesinde yahüdiler kenisesine vakf haraba müşrif bir bâğçe olub ba'z-ı ehl-i 
fesád gelüb /3/ içinde saklanub gece ile müslimânlara külli zararları örişüb zikr 
olinan bâğçe bey‘ olınub müslimânlara evlek evlek tevzi" olınub /4/ üzerlerinde 
evler binâ olınsa háne-i 'aváriz ziyâde olub mál-i miriye nef" hâsıl oldugindan 
mâ-'adâ müslimánlar /5/ ehâli-i fesádufi zararlarından halâş olub âsüde olurlar 
idi döyü bildürdiler bundan akdem keferenüñ bu maküle keniselerine /6/ ve 
gayriye vakf eykedük döyü ellerinde hüccetleri olub vakfiyyet üzre huşüş-ı 
nâ-meşrü' olub ve ol bâbda ellerinde /7/ olan hüccetleri bâtıl-dür döyü a'lamü 
‘ulem@i-l-miibahhirin müfti edame Alláhu fezá'ilehu bi hasbi-ş-şer'i-ş-şerif 
fetva vérmegin buyurdum ki /8/ vuşül buldukda göresin kaziyye ‘arz olınduğı 
gibi ise zikr olınan harabe bâğçe vech-i meşrüh üzre menba‘-1 ehl-i fesâd /9/ 
olub ve mezbürün yahüdiler kenise vakfi-dur döyü şer-i kavime muhâlif niza‘ 
édiib ve bey‘ olinmasi müslimânlara enfa‘ ise şer-i şerif /10/ muktezásinca 
deger bahâ ile bey‘ ötdürüb muhtâc-ı “arz ise yazub ‘arz eyleyesiz 


A été écrit 
Remis au drogman Nasir Celebi le 25 şa'bân de l'an 975/24 février 1568 
Ordre au beglerbegi et au cadi d’Alep. 


A présent, les nommés Şeyh Nâşıre-d-din, “Abdü-s-selâm et ‘Abdii-r-rezzak, 
de cette même ville [d'Alep], accompagnés d’autres musulmans, se sont rendus 
auprès de mon seuil de félicité et ont fait savoir ceci : 

« Il se trouve dans le quartier de Bahsita de la ville bien gardée en question un 
jardin en ruine qui est un vakf du lieu de culte des juifs. Or des bandits viennent 
S'y cacher et causent ainsi la nuit tous les dommages possibles aux musulmans. 
Si cette vigne était vendue et distribuée par lots aux musulmans et si l'on y 
construisait des maisons, non seulement ce serait avantageux pour le Trésor par 
l'augmentation du nombre de foyers d''aváriz, mais les musulmans, libérés des 
dommages que leur font subir les bandits, retrouveraient la tranquillité. » 

Or précédemment le plus savant des oulémas érudits, le mufti (que Dieu 
— qu'Il soit exalté — perpétue son excellence) a émis une fetvâ sacrée conforme 
à la Loi sacrée selon laquelle quand des mécréants ont entre les mains des hiiccet 
oü ils déclarent avoir constitué un vakf au profit de pareils lieux de culte et 
autres, c'est là une affaire illégale fondée sur une vakfiyye et les hiiccet qu'ils 
ont entre leurs mains sont sans valeur. 

En conséquence, j'ordonne qu'à l'arrivée [de cet ordre], vous traitiez cette 
affaire. Si elle est conforme à ce qui a été rapporté ; si le jardin en ruine en ques- 
tion est un nid de bandits ; si ces juifs élévent des litiges en contradiction avec 
la juste Loi en prétendant qu'il s'agit d'un « vakf de lieu de culte » et si sa vente 
est profitable aux musulmans, vous la ferez vendre à son prix, conformément à 
la Loi sacrée et ferez un rapport écrit sur ce qui devra faire l'objet d'un rapport. 
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Nicolas Vatin et Elizabeth Zachariadou, L’application a Patmos de la loi de 
confiscation des « biens monastiques » (kenise vakfı), avril-mai 1570 


La confiscation des biens monastiques au début du régne de Selim II, en appli- 
cation de la doctrine d'Ebü-s-su'üd sur le droit du sol et celui des vakf, est une 
affaire bien connue. Le présent article est consacré 4 son application au monas- 
tére de Saint-Jean 4 Patmos, dont les archives conservent un abondant dossier 
sur le sujet. On peut ainsi suivre pas a pas la procédure : inventaire des biens, 
restitution aux propriétaires légitimes ou vente des biens par le Trésor avec un 
droit de préemption accordé au monastère, puis enfin remise (de facto au cou- 
vent) de ces biens sous la forme d’un vakf au profit des pauvres, des voyageurs, 
des ponts et des fontaines. 

La mesure s’appliquait à tout le territoire ottoman, ce qui prit un certain temps 
et permit de l’adapter en fonction des circonstances, des lieux et des hommes. 
Les kazâ de Rhodes et Cos furent concernés à partir de l’été 1569, un an après 
les premières mesures. Les moines de Patmos étaient sans doute au courant des 
procédures appliquées ailleurs, mais aussi des problèmes rencontrés dans l’Athos 
et de leur solution ; ils s’étaient préparés. Aussi n’eurent-ils pas de difficultés 
avec les représentants du pouvoir : la procédure administrative se déroula sans 
accroc, dans le respect du droit. 

Quant aux conséquences économiques, il ne faut pas les exagérer. Les moines 
récupérèrent de nombreux biens en 1570 ; ils en perdirent d’autres durablement 
ou temporairement ; ils profitèrent de l’occasion pour en acquérir de nouveaux. 
Le monastère demeura prospère. Comparés au forfait fiscal de 20 000 aspres 
payé en 1572, les 30 680 aspres mobilisés pour racheter des biens au Trésor en 
1570 constituaient une ponction importante, mais pas insupportable. Les moines 
continuèrent à faire des acquisitions dans les décennies suivantes, notamment à 
Samos. 


Nicolas Vatin et Elizabeth Zachariadou, The Application in Patmos of the 
“Monastic Properties” (Kenise vakfı) Confiscation Law, April-May 1570 


The confiscation of monastic properties in the beginning of Selim II’s reign, 
by enforcement of Eb(-s-Su'üd's legal doctrine about landed property and vakf, 
is a well known affair. This paper deals with its application to the monastery of 
Saint John in Patmos, the archives of which keep a huge file of documents on this 
topic. It allows to follow the procedure step by step: inventory of the properties; 
restitution to the legal owners or sale by the Treasury, with a pre-emption right 
given to the Convent; attribution of the properties (de facto to the Monastery) as 
vakfs on behalf of the poor, the travellers, the bridges, and the fountains. 

As the whole Empire was concerned, it took a certain time to apply the meas- 
ure, which thus could be adapted to circumstances, places and men. The kazds 
of Rhodes and Kos were concerned from the mid-summer of 1569, one year after 
the first applications. The monks of Patmos probably knew what kind of procedures 
had been applied elsewhere, as well as the difficulties that had arisen in Mount- 
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Athos (and the solutions that had been found). They had prepared themselves, 
so that no problem arose with the government agents: the administrative proce- 
dure went on without a hitch, in a quite legal way. 

As for the economic consequences, they should not be exaggerated. The monks 
took back many properties in 1570; some others they lost, forever or for a time; 
and they took the opportunity to acquire some new properties. The convent 
remained rich. Compared to the lump sum of 20.000 akçes paid as taxes in 1572, 
the amount of 30 680 akçes they disbursed to get back their properties in 1570 
was important, but not unbearable. They continued to acquire properties in the 
following decades, notably in Samos. 


EKIN TUSALP ATIYAS 


ELOQUENCE IN CONTEXT: 


SABANZADE MEHMED EFENDİ'S (D. 1708-1709) 
MUNAZARA-I TIG U KALEM 
AND “THE PEOPLE OF THE PEN” 
IN LATE SEVENTEENTH-CENTURY OTTOMAN EMPIRE! 


In 1094/1683, the director of finances of Istanbul and its vicinities 
Bosnavı Mehmed Şa'bânzâde Efendi (d. 1120/1708-1709) wrote his 
Münâzara-ı Tig u Kalem, “The Altercation of the Sword and the Pen.”? 


' Research for this paper was made possible by the project “OTTPOL: A History of 
Early Modern Ottoman Political Thought, 15" to Early 19" Centuries”, carried out within 
the Action “Aristeia II” of the Greek General Secretariat for Research and Technology, 
funded by Greece and the European Social Fund of the European Union under the Opera- 
tional Program Education and Lifelong Learning (2007-2013 Greek National Strategic 
Reference Framework). I would like to thank Marinos Sariyannis and Christine Woodhead 
for their comments on the earlier drafts of this paper. I would also like to thank Feridun 
Hakan Ozkan for sharing his master’s thesis with me. 

? For a study on Sa‘banzade’s Miindzara, see Ozkan, Sabanzade Mehmed Muhteşem. 
Ozkan lists thirteen manuscript copies of the Miindzara-1 Tığ u Kalem. The autograph 
copies are listed as Siileymaniye Library (hereafter SK) Ziihdii Bey MS 500, Nuruos- 
maniye MS 4892 and Topkapi Palace Emanet Hazinesi MS 1657, all undated. To this list, 
I will add another authograph copy located in Istanbul University Library (IU, MS 895-1). 
Non-authograph copies that Ozkan lists are the following: SK Esad Efendi MS 2719, 
dated 1094/1683; SK Esad Efendi, MS 3815, dated 1116/1704-5 and part of a compila- 
tion; SK Lala Ismail, MS 595, undated; SK Fatih MS 5335, dated 1137/1727; IU MS 
2017, undated; IU MS T 3749, undated; IU MS T 5749, undated; IU MS T 2969, dated 
1265/1848; Dil Tarih Coğrafya Fakültesi, I Saib MS 796, date not legible; Topkapı Bağdat 
Köşk MS 151, dated 1183/1725-26. I located another entry (SK, Ayasofya MS 810) under 
the same title and listed as an autograph copy of the Münâzara-ı Tig u Kalem. However, 
the work seems to be mistakenly catalogued and is in fact entitled Muzhirii’! İşgâl. It is a 
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In the introduction, where he explained the reasons for writing the 
Münâzara, Şa'bânzâde related how during his sick and desperate days 
his friends paid him a visit and encouraged him to write a treatise (risâle) 
in order to cure his melancholia.? His friends praised Şa'bânzâde's sagacity, 
calligraphic skills and piety by comparing him to legendary Lugman, the 
Wise, the calligrapher Yagut al-Musta'simi (ca. 1221-98) and the figure- 
head of the futuwwa orders, Salman al-Farsi (Salman the Persian).* His 
friends also reassured Şa'bânzâde Mehmed that he was a rare prose com- 
poser (münşi) among his peers, that “the ease of his utterance and his 
bright elocutions were pleasing.”* So they urged him to write “a splendid 
treatise with the beautiful expressions diffused by the pen of the most 
majestic turbans, and embellish its pages with the figures and metaphors 
expressing the unique qualities of the pen and the sword." Şa'bânzâde 
listened to his friends’ advice and did compose the Altercation of the 
Sword and the Pen which narrates the verbal row between the pen 
(kalem) and the sword (41ğ/kılıç) in thirty-six sections. At the end of 
the duel where each side makes claims of superiority and tries to refute 
the other, Reason (‘ak/), described as “the judge of sound mind, the just 
practitioner of wisdom,” enters the scene and chooses the pen over the 
sword. According to ‘Akl, by the sword the world is conquered, but by the 
pen the wellbeing of the state is made perennial. 


Persian to Turkish dictionary, written to guide the readers of Mewlana’s Mesnevi. See 
Gölpınarlı, Mevlânâ'dan sonra Mevlevilik, p. 147. 

The copies used in this article are the Istanbul University autograph copy (MS 895-1) 
and the SK Esad Efendi MS 2719, which seems to be the oldest non-autograph copy that 
survived. The page numbers given in this article are based on the Istanbul University 
authograph copy. 

3 “Bu fakir kim vaye-i tâkçe-i i'tibardan üftade ya'nı Muhammed Şa'bân-zâde ol şeb-i 
târ-ı zulmet-medârda âyine-i dilim tire vü rüz-ı münirim hiyre olmagin hâne-i halvet ii 
kâşâne-i meşakkatde 

Nişetse büdem vü meşgül-i kâr-ı hod-büdem 

Beri zi-sohbet-i agyar u yâr-ı hod-biidem 

Efkâr-ı dil-figär ile her lemha vü her anda zehr-i tig-i gamm-i dehrden ü zahm-1 
hançer-i elem-i sipihri bed-mihrden cân u dilim âzürde belki hem çü merd-i mürde olmış 
idim.” Münâzara, 5b. 

4 “Ey katib-i vahy ii münşi-i gayb / Encüm rakam u felek misalifi / Her şıfr-ı hatin 
midâd-ı hikmet / Lokman’a nümüne her me'âlifi / Yakut'a hattıfi misâl-i mu'ciz / Selman'a 
cevàb her makalin” / 

Ibid., 6b. 

> Ibid., 6a, 6b. 

6 Ibid., 7a. 
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The sword and the pen represented the military and the civilian 
branches of governments in the Islamic world at least since the ninth 
century.’ The supposed competition and antagonism between the two 
constituted an important feature of Ottoman political literature.3 In Otto- 
man political terminology, the category of the people of the sword was 
reserved for those who rose to political power from the ranks of the 
cavalry and the janissaries armies. The title of the people of the pen on 
the other hand, was traditionally claimed by madrasa-educated scholars 
(ulemâ) and bureaucrats (kâtibân) who populated the Empire's religious 
and bureaucratic institutions. 

The münâzara genre classically assigns the character of the pen the 
positive values associated with the ‘ulemä and the bureaucrats such as 
wisdom, piety, knowledge and the preservation of the Islamic lore, 
whereas the sword is equated with the expansion and the protection of 
the Islamic realm. In the midst of all these praises, mutual accusations of 
unjust oppression, dishonesty, fickleness and disloyalty abound. In this 
sense Şa'bânzâde's Münazara mostly follows the classical format. 

Münâzaras often conclude the competition in a draw, with the 
acknowledgement of each side's significance in the allegorical universe 
that the texts aimed at creating. Sa banzade's Münâzara however, ends 
with the proclamation of the victory of the pen over the sword. Şa'bânzâde 
attributes the pen a number of favorable functions and skills. In the sig- 
nificant portion of the text, the pen can be heard as taking pride in the 
transmission of knowledge and sciences to its day. Pen’s most persistently 
underlined trait in the Miindzara however, is its possession of certain 
rhetorical, linguistic and literary skills which made its role in the trans- 
mission of knowledge possible in the first place. These skills are further 
defined in the text as literary eloquence (belagat) and articulateness in 
expression (fasähat). These concepts have come to determine the standards 
of good literary prose (inşâ) in Islamicate literary culture. In Sa^ banzade's 
text, the members of the community of pen (kalem tâ'ifesi or ehl-i kalem) 
are championed primarily as good prose stylists (münst) and all the positive 
functions attributed to penholders are presented as being actualized 
through belagat and fasähat. 


7 Marlow, Hierarchy and Egalitarianism, p. 170. Also, see Lambton, Theory and Prac- 
tice; Id., Continuity and Change; Mitchell, The Sword and the Pen. 

8 See Yilmaz, The Sultan and the Sultanate; Sónmez, Idris-i Bidlisi and Sahin, Empire 
and Power. 
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Münâzara's unigueness is not limited to its predilection for the pen- 
holders. In the allegorical world of the pen and the sword altercations, 
characters are represented as competing for the political posts that are in 
theory closest to the ruler. In the Ottoman context, this meant that alter- 
cations produced competing ideals for the grand vizierate. The Münâzara 
however, pictures penholders and swordbearers not as individual candi- 
dates whose moral gualities bestow them the seat of the grand vizier but 
as communities (/4'ife). The story of their altercation does not revolve 
around a single political post and its main characters are not judged by 
whether they gualify to fill it or not. What is at stake is not necessarily the 
grand vizierate, but other social and political fundamentals of Şa'bânzâde's 
age. Throughout the altercation, the pen and the sword strike each other 
over their respective roles in the maintenance of state and religion, in the 
provision of people’s safety and welfare, and in the continuation of intel- 
lectual/scientific life in the Empire. 

The main question that this article raises is whether the community of 
penholders corresponded to an actual community in the late seventeenth 
century and if it did, who were its members? Like any courtly environ- 
ment which cultivated aesthetic sensibilities, the Ottoman imperial court 
and all the lesser social and political gatherings that were modeled after 
it, considered the refinement of one’s speech and writing as a priority.’ 
In the second half of the seventeenth century however, literary and rhe- 
torical skills became more frequently emphasized in the discourses of a 
particular community which claimed a distinct share for itself in imperial 
politics. !° 

In the period from the mid-sixteenth to the mid-seventeenth century, 
members of the Ottoman political elite were predominantly recruited 
from the non-Muslim re‘dyd in their youth (devşirme) and later had careers 
in the janissary or cavalry corps. Beginning with the seventeenth century 
however, we see the infiltration of a predominantly Muslim-born and 


? The biographical dictionaries of poets (su ‘ard tezkiresi) written in the sixteenth cen- 
tury by Edirneli Sehi (d.1548), “Aşık Çelebi (1520-1572), Latifi (1491-1582?), Gelibolulu 
Mustafa ‘Alt and Kınalızâde Hasan Çelebi (1546-1607) all inform us about the linguistic 
and literary skills that were deemed necessary for becoming part of the political elite. See 
İsen, Sehf Bey Tezkiresi; Solmaz, Ahdi ve Gülşen-i Şu'arâsı; Kılıç, Meşâ ‘irii’s-su ‘ard; 
İsen, Latifi Tezkiresi; Eyduran, Kınalızade Hasan Çelebi, Tezkiretü'ş-şu'arâ, İsen, 
Künhü'l-ahbâr'in tezkire kısmı. 

10 For a study on the social and intellectual history of the Ottoman scribal corps in the 
seventeenth century see this author’s dissertation. Tusalp Atiyas, Political Literacy and 
the Politics of Eloquence. 
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urban middle class to the Ottoman ruling elite through scribal careers. 
As the Ottoman government expanded, various offices such as that of 
the grand vizier (Bâb-ı 'Alt) and the director of finances (Bâb-ı Defteri) 
moved out of the palace to new headquarters. The increase in the number 
of scribes, who then started to serve in these newly independent offices, 
caused a commensurate increase in their hierarchization and opened 
further prospects for their upward mobility.!! Scribes began to have 
access to political offices, which had been previously dominated by the 
slave-military (kul) elites.? Some of the most important Ottoman political 
figures of early eighteenth century would begin their careers as scribes in 
the imperial council. 

The growing importance of the scribal bureaucracy" in Ottoman pol- 
itics has been formulated in scholarship by “the transition in the Ottoman 
political cadres from the people of the sword/seyfiyye to the people of 
the pen/kalemiyye.”'5 While this transition has long been accepted as a 
crucial aspect of eighteenth-century Ottoman history, the cultural and 
intellectual formation of “the people of the pen" as a distinct community 
before this period has not been adequately examined. Like Sa‘banzade, 
most were educated in the imperial madrasas and the personal households 


!! Findley, “Political Culture and the Great Households," p. 69-70. 

12 See İnalcık, “Re'isü'l-küttâb”, in İslam Ansiklopedisi, p. 682. Inalcik named two 
chief scribes Samizade Mehmed and Rami Mehmed as the catalysts of a new wave of influ- 
ence exerted by the kalemiyye members in Ottoman politics. 

13 For example, in the eighteenth century, among the forty-three chief scribes, six 
would become grand viziers, while seven attained the rank of vizier. Neumann, “Political 
and Diplomatic Developments," p. 54. 

4 By scribal bureaucracy I mean the bureaucrats working at the imperial council 
(divân-ı hümâyün), the financial department (mâliye), the treasury (hazine) and the imperial 
registry office (defter-i hakani). 

15 The term kalemiyye, meaning “pertaining to the pen” is used to define bureaucrats 
as a category and located them among other Ottoman political classes, along with the 
seyfiyye, i.e. the men of sword (seyf) denoting the military (‘asker7) classes and the "i/mi- 
yye, representing the religious elite (‘ulemä). It was Norman Itzkowitz, who in his 1962 
article called for a reconsideration of the existing categorization of the Ottoman ruling 
classes and gave a name to the transition that characterized the seventeenth century. He 
argued that in the second half of the seventeenth century, the Ottoman “Ruling Institution”, 
which had been classically defined by a Christian-born and palace-trained military-admin- 
istrative class, began to be infiltrated by Muslim born efendis who emerged from the ranks 
of the kalemiyye. Since then the phenomenon of the “efendi-turned-pasa” has remained 
as a crucial aspect of Ottoman historiography. See Itzkowitz, “Eighteenth-Century Ottoman 
Realities”. 
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of the political grandees where they first entered scribal service.!9 More- 
over, they authored works of prose and poetry for the consumption of 
their peers and patrons in the rapidly expanding bureaucratic networks. 
In the sources dating from this period, mid-to-high ranking Ottoman 
bureaucrats emerged as copyists, translators, compilers, editors and orig- 
inal authors or composers of works on different subjects. These works 
included histories, figh treatises, illustrated cosmographies and biograph- 
ical dictionaries. In that sense, they formed a very dynamic intellectual 
landscape which supports the assertions that Miindzara’s penholders made 
concerning their role in the transmission of knowledge. 

A more explicit claim made in the works produced within these net- 
works was that political power was unfairly held by people who were 
considered illiterate, ignorant and unworthy, whereas scribes were the 
most eloquent (belig) and the most articulate (fasi) contenders for 
power. Therefore, given the historical context of its composition, the 
biography of its author and its valorization of the penholders through 
rhetorical, linguistic and literary skills, Sa banzade's Münazara can be 
construed as belonging to this “scribal” context. 

This article begins with Sa'banzade's biography and continues with 
the summary analysis of the altercation between the sword and the pen. 
The next section discusses the sword and the pen as more general terms of 
Islamic/Ottoman political vocabulary and continues with a brief analysis 
of the münâzara genre in pre-seventeenth-century Ottoman literature. 
The fourth section studies the rich tradition of rhetorical and discursive 
discussion in the Ottoman context. The background of the seventeenth- 
century discussions over rhetoric is necessary in order to understand the 
hierarchical framework that Sa banzade used to assess literary/rhetorical 
skills. The article concludes with a brief overview of the social and intel- 
lectual networks of the late seventeenth century. The final section will 
focus on the intellectual production around an important member of the 
scribal community Rami Mehmed Efendi (d.1708). As the first chief 


16 The households of the Ottoman ruling elite enabled the inclusion of commoners into 
the community of political auxiliaries made up of secretaries, directors of finances, stew- 
ards and gatekeepers. The political servants in these political households were usually 
transported onto an imperial context as chief scribes or as other chancellery officials once 
their patron would be appointed as grand vizier. On the structure of Ottoman households, 
see Abou El-Haj, “The Ottoman Vezir and Paşa Households”; Findley, “Patrimonial 
Household Organization,” p. 227-235; Dankoff, The Intimate Life; Hathaway, “The Mil- 
itary Household”, p. 39-52. 
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scribe to serve as grand vizier, Rami Mehmed is the central figure in the 
aforementioned transition narrative in Ottoman history. The political and 
cultural patronage of the scribe-turned grand vizier provided the ground 
for the proliferation of texts that announced penholders’ intellectual and 
political sophistication and therefore echoed the arguments of the 
Münâzara. I will conclude the article by reading Münâzara's intellectualism 
against the conflict-prone background of the second half of the seven- 
teenth century which produced a generation of war-weary statesmen and 
intellectuals including Rami Mehmed and Şa'bânzâde. 


SABANZADE MEHMED EFENDİ 


Two versions of Şa'bânzâde Mehmed appear in the sources which 
documented important personalities in the second half of the seventeenth 
century. If we take these two versions to represent the different phases 
of his life, then it means that Şa bânzâde Mehmed was first a madrasa 
professor (müderris), then a judge (kâdı) only to move to the central 
bureaucracy later in his career as a mid-ranking bureaucrat. Alternatively, 
there might have been two Şa'bânzâde Mehmeds: A scholar/judge hailing 
from the Ottoman madrasas and a bureaucrat famous for his literary taste 
and endeavors. 

According to the Vekâ'yiü'/-Fudalâ, the ultimate biographic source for 
Ottoman intellectuals in this period, born in Nevesinje, Bosnia, to an 
‘ulema family, Şa'bânzâde came to Istanbul in his youth and took resi- 
dence with his uncle, who was a chief military judge (kaz‘asker) there." 
After graduating from the madrasa, he became a candidate (mülâzım) to 
make a career in law as an ‘i/miyye official. He is mentioned in the Vekâ'yi 
as having served as a professor in ten different madrasas between 1653 
and 1669 and as a judge in three different locations between 1672 and 
1682. In February 1683, he was appointed as the judge of Istanbul only 
to be removed from that post in April 1684. Between 1687 and 1691 he 
held various honorary ranks with benefice (arpalik). According to the 
Vekâ'yi, Sa banzade retired in 1688. This was followed by a brief exile 
period in Cyprus, which ended with his appointment in Istanbul in 1692 
as the chief military judge of Anatolia. The Vekâ'yi lists him dead in 1692. 


17 Şeyhi Mehmed Efendi, Vekà yiü'l-Fudalà, Şakâyik-i Numäniye ve Zeyilleri, v.4, 
p. 73, 74. 
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The eighteenth-century biographic dictionaries highlighted his career 
as a bureaucrat and presented Şa'bânzâde as a well-educated imperial 
council scribe, who was engrossed in the affairs of writing (tahrir u 
kitabet) and known as Muhteşem (the magnificent one).!? Sâlim Efendi’ s 
biographic dictionary of Ottoman poets, Tezkiretü'ş-Şu'arâ Sâlim Efendi, 
and later sources based on it, mention that Şa'bânzâde served as the 
director of finances of Istanbul and its vicinities (şıkk-ı sâlis defterdârı) 
yet do not give any specific dates for his tenure in the bureaucracy.'? In 
the archives of the central Ottoman bureaucracy only a register (defter) 
dating from October, 1688 bears Şa'bânzâde's name.” This register 
included orders from the financial bureau (mdliye kalemi) that were reg- 
istered by Mehmed Efendi known as Şa'bânzâde who was mentioned as 
the deputy (ka im-makam) of the director of finances (defterdâr) in Istan- 
bul. In the literary biographies, he was praised as a highly productive 
figure.” Among them, the Münâzara is given a special mention as a deli- 
cate work of prose — “inşâ-ı latif,” which deserved the appreciation of the 
elites of the time. In Salim Efendi's dictionary, apart from his biographic 
entry, Sa banzade appears twice as the father of two other poets, the 
imperial council scribe "Abdullah Vasif and “Azim who passed away 
young as a madrasa student. According to Salim Efendi, Sa banzade died 
in 1708/1709 (1120).? 

Although Salim Efendi completely omits Sa'banzade's career as a 
‘ilmiye member, he mentions two other poets, Cüdr Ahmed, also known 
as Şa'bânzâde's novice (Sa‘bänzäde miizellefi) and Mahir “Abdullah, who 
got their degrees in law (mülazemer) with Şa'bânzâde.? This supports the 
hypothesis that the Şa'bânzâdes described in these two different categories 
of sources may be the same person. Even if there were two Şa'bânzâdes, 
it is still certain that the one who wrote the Miindzara is the scribe 


'8 Ince ed., Tezkiretü'ş-Şu'ara Salim Efendi; p. 618. 

19 Miistakimzade Süleymân Sa‘adeddin, Tuhfe-i Hattätin; Bursalı Mehmed Tahir, 
Osmanlı Müellifleri, c.2, p. 261-262; İnehanzade Mehmed Nail, Tuhfe-i Naili, c.2, entry 
no: 3770, p. 911; Mehmed Sirâceddin, Mecma'ı şu'arâ ve tezkire-i üdebâ, p. 119. 

2 BOA, Kamil Kepeci Evamir-i Maliye Kalemi, KK. 2472. The register has 127 pages 
and begins with the following statement: 

“hüve el-fettah / der zeban / Mehmed Efendi eş-şehr bi-Sa‘banzade / kâ'ım-makâm-ı 
defterdâr-ı evvel-i asitâne-i sa'âdet / ve Ebü Bekir Efendi vekil-i tezkire-i maliye / fi 
gurre-i Muharrem 1100” 

21 İnce, Tezkiretü'ş-Şu'ara, p. 618-619. 

> [bid., p. 483, 689. 

?3 [bid., p. 273, 607. 
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described in the poetic compendia, since the Vekd‘yiti’l-Fudala com- 
pletely omitted Sa^ banzade's literary portrait and made no mention of the 
Münazara. 


THE MÜNAZARA OF THE PEN AND THE SWORD 


The Münâzara begins with “the description of the treatise in the laud- 
atory style."?^ According to Şa'bânzâde, his risâle, which he describes as 
“a collection of meanings and aphorisms,” is worthy of commendation. 
Each of its pages is “enlightened as those of the hearts of the people of 
pleasure and beams with love just like the faces of the people of delight- 
ful conversation.” Like a Sufi master (pir) “seated on a post wrapped in 
his cloak (hirka),” the treatise is “isolated from the world and rests on the 
corner of silence.” It is not capable of speaking, yet in essence it is “made 
of speech and utterance from its head to its toe.” It is “the mine of the 
secrets of truth.” Every rhymed prose (seci) and monorhyme (redif) that it 
has, “melts hearts, and each of its expressions is enchanting.” Şa'bânzâde 
compares his risâle to a Sufi, “whose soul (nefs) is purified by suffering,” 
to a hermit (zâhid), “whose abundant words shelter everyone,” and finally 
to a companion (refik), “who is aloof from discord and sedition.” Each 
aphorism is “a rose of meaning,” every letter “a flower of passion,” every 
word “a sparkle of youth,” and its meaning “the water of life.” Sa banzade 
presents his risäle as a forum whereby “works of [the pen and the sword’s] 
peculiar conduct” will be exposed and “actions of their curious works” 
presented. Then in separate sections with titles in Persian, the pen and the 
sword enumerate the proofs of their own superiority and vitality for the 
maintenance of universal order. 

The altercation begins with the sword and the pen’s claims over 
their respective places in the universe and in the order of creation, their 
relationship with truth and finally over each other’s origins. The pen, 
boastful of maintaining order in the universe, claims that in the absence of 
the community of penholders, every issue would have remained a mystery. 
Without their intermediacy, neither the noble Quran nor the Prophetic 
hadiths would have been circulated and their exegeses would not have 
been possible. The tales of the prophets would not have been communi- 
cated to people.” While the pen emphasizes its main function as tranmis- 


24 “Tavsif in-risâle be tarz-ı takriz", Miindzara, 7b. 
> Münâzara, 10a, 10b, 15a, 15b, 17a. 
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sion (nakl), the sword accuses the pen of unveiling the secrets that had 
to be guarded.” Here, the first charges about each other's allegedly evil 
nature also appear. The pen claims that it is trustworthy in revealing the 
truth, is discloser of real meanings, is just and righteous.’ For the sword 
its adversary is a trickster and its tongue impossible to deal with.?? Moving 
on to the matters of pedigree, the sword and the pen each claim a noble 
lineage and cite Quranic verses and hadiths to back their claims. The sword 
mentions the prophet as a sword-bearing one.” According to the sword, 
the pen is a slave without any noble lineage.*° In reply, the pen cites its 
ancestry all the way back to the “Arab tribes, the original possessors of 
literary and social decorum (âdâb).”3! 

In the initial rounds of the contest, Sa banzade makes ample use of the 
classical depository of the qualities attributed to the sides in the pen and 


26 Ibid., 10a. 

27 “Ben bir iistad-1 kamilem ki lisanim güher engiz-i letayif ii zebanim kilid-i gencine- 
i ma'ârifdir. Dil-i bi-gillim le'ali-i kelâmıfi “‘ummani vü zeban-1 müjde-dehanim güy-i 
peyamin çevgânıdır. Sarrafi güher senc-i ma'ani cevher-i belagatiti kam bera‘at düreriniñ 
“ummânıyam. Her kaçankim bab-1 ma'âniyı açaram halk-1 “aleme dürr ve güher saçaram. 
Benim hatt-ı gubar-1 tütiyâ-kirdârım rüşeni-fezâ-yı dide-i uli'l-ebsaru ziver-bahşâ-yı 
sahayif-i edvâr-ı leyl ü nehardir. Ve'l-hasil rasti ve dürüstide müşârünileyh bi’l-benan-1 
ehl-i beyanim. Makbül-i enâm-ı hass u 'âmmım toğrılıkda ma'rüf-1 eminem. Anuñçün 
şâhib-i yeminem. İstikâmet baña cıbılli halet olmağın eller beni eller üzere tuturlar, her 
kelâmım hakk, sözüm muhakk, lisânımı ehl-i ma'ârif bilur ancak.” Ibid., 11b. 

2 “Bu hatt-ı müşevveş ü bu lafz-ı müfeşşeş ile zebân-ı feşâhâtına lüknet ü beyân-ı 
belägätina nekbet geldikçe la-yenkat diliñ kesilmek lâzım idüğine halk-1 “âlem cazimdir 
amma hikmet-i pür-'iber budur ki muttasil başıfi şakk oldukça talâkat-ı lisan bulursun, diliñ 
kat* olduğı an faşihü'l-beyân olursun.” Ibid., 9a. 

29 «ene nebiyyii’s-seyfe.” Ibid., 2b. 

30 “Läcerem ma‘lüm-1 erbäb-1 hikemdir ki nizäm-1 “âlem ü mehäm-1 beni Adem 
bi-vesile-i isti'ânet-i kalem ti bi-vasita-i istimdäd-1 rakam olsa her husüs-1 hatt-ı mu'ammâ 
gibi müşkil ü çün ism-i 'ankâ-yı bi-müsemmi bi-hàsil kalurdu.” Ibid., 9b. “...amma ey 
kalem-i pür-elem sen bir mechülü'n-neseb ü ma'dümu'l-haseb şahrâyi bir rüstayisin" 
Ibid., 11b. 

3! “Haseb ü neseb bende “ali şeref ü edeb bende müte'âlidir. Tahâret-i haseb ile ma'rüf 
u necâbet-i neseb ile mevşüfum. Ya‘ni ki kabile-i “Arab sahib-i edebden vasitayyu'l-asl 
Hindiyy-i zenciyyu’n-neslem ki hitta-i hatt-ı istivada baña mevlid ti menşe'-i sevahil-i Nil 
ti Furat u melce’ vii me’va menahil-i ab-1 hayat idi.” Ibid., 13a. 

“Ben ki hadim-i mahdümem zannetme ki siyâdetden mahrimem. Belki hakikatde 
mülk-i kelamifi miri vü fesähat pisesinin şiriyem. Zeban-1 rüşen-beyânla hidiv-i ekalim-i 
tibyânem ki her diyar halkınıf sigar u kibarina misâl-i bi-misal irsal ü ferman-1 vacibü”l- 
imtisal ışâl eylesem benim emrime ita‘atde vü hükmime mütâbe'atde sem'an ve tâ'ten 
dimek zimmetlerine elzem ü ehemmdir. Pes hulüs u taviyyet ile emrime itä‘atleri vasita-1 
kabül-i ‘ubüdiyyet ü râbıta-i *ukde-i silk-i rikkiyyetdir. “İlm-i kitabet ü imlâ fenn-i siyakat u 
inşâ 'indallahu “azze ve cele ahsen-i sanayi' vü 'amel olduğu ma‘lüm-1 erbâb-ı “ulimdur.” 
Ibid., 17b, 18a. 
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the sword literature. As seen above, neither the praises nor the accusa- 
tions imply a specific context. In the following sections however, 
Şa'bânzâde carries the altercation away from this metahistorical plane 
onto a more concrete setting. Here it is important to emphasize that both 
the pen and the sword are depicted as spokespersons for their respective 
communities and the bulk of the work is written in the first person 
plural. 

Şa'bânzâde's descriptions of the penholders can be categorized in 
three distinct groups, which do not necessarily appear in the text in the 
following order. The first category is where the pen praises its commu- 
nity for its linguistic and literary skills. The knowledge of literary arts in 
the composition of prose and poetry and the possession of literary elo- 
quence and articulateness in expression (belâğât and fasähat) not only 
constitute valuable assets on their own, but also provide the basis on 
which the two other groups of praiseworthy qualities and functions were 
actualized. Penholders are repeatedly described as the most articulate 
speakers in the Ottoman realm, and it is through their belâğât and fasähat 
that knowledge and sciences were transmitted. In the Münâzara, it is their 
ability to create new meanings and fresh expressions that sustained intel- 
lectual activities from law to prose, from geomancy to alchemy. The pen 
credits itself with the writing of every novelty, the narration of pleasant 
stories, and the creation of new metaphors. By creating new imageries 
(tahayyulät-1 bedi'a) and unusual ideas (tefekkürät-1 'acibe) and by 
expressing them with elegance, the pen “composes letters for the elation 
of the hearts of friends.”*? In a rather unabashed tone, the pen states its 
resemblance to Hassan b. Thabit (d. 674), poet and one of the earliest 
companions of the Prophet. It even proclaims itself superior to the Com- 
panions (suhbän) in his arrangement of poetry and prose. 

The second group of praises concern the transmission of knowledge 
and sciences (‘uliim and fünün). In fact in almost every laudatory com- 


3 “Nazm-ı şi'rde Hasan-ı zaman resm-i nesrde Suhbän-1 devranam. Belki tertib ü 
terkib-i şi'rde Hasan'dan ahsen tahrir ü tastir-i nesrde Sahban’dan müstahsenem. Nizâm-ı 
‘akd-i leali-i kelamim nazm-ı Nizâmi gibi kemâl-i intizamdadir. Her ceride-i cedide ki 
tahrir ü tastir iderem. Her biri hakikatde dürc-ü cevâhir-i hikmet burcu-ı derâri-i ‘ibretdir. 
Temsilât-ı sihr-nigârım ser-tâ-ser ma'ânı-i dekâyık hikayat-1 letâfet-şi'ârım sanayi’-i 
mecaz u isti ârâtda bedâyi'-i hakâyıkdır. Esrâr-ı nikati tamâm keşf ü taşrıh asar-1 mermüzâtı 
tavzih ü tenkih iderem. Letayif-i telmihat-1 şi'r mevzünda vü tarâyif-i isti ârât-ı nazm u 
nesr-i pür-füsünda vâkı' olan tahayyülât-ı bedi'ayı vü tefekkürat-1 'acibeyi sahayif-i evraka 
tahrir ü 'ibârât-ı latife vü ta birât-ı zarife ile mahza tensit-i kulüb-1 ahibba içün mektüb 
tastir iderem.” Ibid., 34b, 35a. 
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ment that the pen makes about the community of penholders, the testi- 
mony of the people of knowledge and wisdom (ehl-i “ilm, ehl-i ‘irfan, 
erbâb-ı 'ulüm) is mentioned. As the opener of the gates of knowledge, 
the pen takes pride in its association with the circles of knowledge.? 
It even declares itself the second Al-Ghazali (c. 1056-1111), the prominent 
Sunni theologian, jurist and philosopher.?* The eloquence of its language 
discloses new meanings and clear expressions and its discourse elabo- 
rates a variety of sciences. It declares that “the words dispersed from its 
eloquent accent and from its wise nature are accordant with the laws of 
logic and apposite to the methodologies of hikma.” The pen repeatedly 
claims that “all sciences of writing are illuminated with its recording and 
beautiful expressions in all their details and the truths behind the appear- 
ances of objects are proven with its eloquent tongue.” Then it lists the 
sciences that it claims to facilitate including astronomy, geomancy, med- 
icine, figh, accounting, alchemy and chemistry. 


33 “Her kelâmda makälim her peyâmda kemâlim vardır. “Ulemâ-yı şeri'at-şi'ârıfi 
nigarende-i menâşir-i bera'ât-nişânı vü hükemâ-yı hikmet-asarifi güzarende-i tevâmir-i 
feşâhat-'ünvânıyam. Ne “ilm ola ki zebanimda olmaya ne hatt ola ki benanimda bulinmaya 
anificün her vakt erbab-1 fazilet ile münâsebet ü müvâneset ti eshab-1 ma'rifet ile mücaleset 
ti musahebet iderem.” Ibid., 34a, 34b. 

34 “Gaya bi-misl ü bi-müdanide İmâm-ı Gazali-i saniyim ki enfas-1 mu‘ciz-asarimdan 
ihyâ-yı ‘ulümi’d-din olunur vii kune-hane-i esrârımdan kimyâ-yı sa'âdet-i zad-1 dünyâ vü 
âhiret bulunur. Her zaman fesähat-1 lisanile bedâyı-i ma'âni vü beyani beyân u belagat-1 
zebanile enva^-1 ‘ulümi “1yan iderem. Benim şive-i sühân-verim şime-yi fazilet küsterimifi 
cümle akvali kavânin-i mantikiyyeye mutâbakata külliyen ti cüz'iyen a'mâli usül-1 
hikemiyyeye muvafıkadır.” Ibid., 33b. 

5 “Şinâsâ-yı ‘ulüm-1 kelâm u her ‘ulümda ‘alim-i mala-kelamem. Cemi" dekâyık-ı 
“ulüm-ı inşâ tahrir ü ta'bir-i meliham ile mübeyyen “umüman hakâyık-ı rüsüm-ı eşyâ 
zeban-1 faşihâm ile müberhen olur. Etvâr-ı ‘ulüm-1 nazariyeye vâkıf u âsâr-ı fünün-1 
nücümiyyeyi 'arifem. Miineccim-i muslihü'z-zekat ve’t-tekavimem. Sath-1 rühâm üzre 
‘ale’d-devam erkam-1 dekâyık-ı leyali vü eyyam-1 irkâm iderem. “İlm-i remle kâdir nukat 
u hurüf tarhinda mâhirem.“İlm-i tib ki mübeyyin-i sthhat-i ebdân-ı halk-ı cihân u “ilm-i 
fikh ki hassa-i lâzıme-i nev'-i insândır. Benim kalem-i müşgin-rakamım ile şahife-i 
rüzgârda sâbit ü ber-karâr u ceride-i “âlemiyânda bâki vü üstüvârdır. “İlm-i hesâb ki 
bi-irtiyab cümle halk-ı “âleme merci‘ vü me“abdir. Kemakan hâtır-nişânımdır. “İlm-i zâyirçe 
vü “ilm-i simyâyı izhar fenn-i nirencat ile san‘at-1 kimyâyı âşikâr iderem. Bi'l-cümle 
"alim-i esrâr-ı her kâr nâzım-ı eş'âr u güftarem. Meyâdin-i “ilm-i din tulü'-ı tebasir-i 
‘avärifimden pür-nür u ekâlim-i seb'a nesr-i menâşir-i ma'arifimden ma'mür olduğı 
muhakkak lasiyemma lafz-ı iklim dahi benim ism-i lazimü't-tekrimimden müştâkdır. 
Milel-i muhtelifeye ta‘lim-i lüğat-i Şetta baña mahsüs u Kur'ân-ı “azim-i vacibii’ t-ta‘zimde 
"ulüvv-i şânım mahsüs olmağla esâs-ı meziyyet-i menziletim mübrem ti merşüşdur.” Ibid., 
33b, 34a. 
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Last but not least are the penholders’ political and administrative 
functions which secure the preservation of order, prosperity and justice 
in the Empire. Şa'bânzâde underlines the importance of the community 
of penholders in ensuring a sense of administrative continuity within 
the Empire.” The people of the pen as a community are responsible for 
the maintenance of the well being of the state (devler) and the people 
(‘ibad/cumhir). The pen brings up the elements of the scribal daily rou- 
tine, and claims that as members of the community of articulate speakers 
and epigramists, penholders “brought greatness and glory to the papers 
of the bureau of imperial registers (defterhdne).” The affairs of the world 
arrive at and are classified in the tomes of the daybooks (rüznâme) where 
“the luster and the essence of the words of men are written and desig- 
nated." Laws of the state and people and the councils of the State and 
religion are secured by the pen's power; the affairs of the public and the 
accounts of the people (‘ibdd) are kept by the recording and depiction of 
the pen. The pen declares the seats of the imperial council (divän) as 
penholders’ deserved venue.? 

The arguments that the Münâzara presents in favour of the sword do 
not exhibit the same variety and are often formulated in response to the 
claims of the pen. The sword secures the continuation of the Islamic realm, 
fights with the enemies of religion and state and carries out conquests on 
behalf of Islam. In its tirade against the pen, the sword mentions its role 
in protecting the lands of Islam against infidels and apostates.?? Its role 
is to suppress the wrongdoers and oppressors in the Empire. It was 
through siyâset inflicted by the sword that the laws of punishment and 
discipline were carried out and the re'âyâ and the sipâh were saved from 
falling into destitute.” Interestingly enough, the only reference to the post 
of the grand vizier in the text is made by the sword. The sword announces 


36 “Kalem-i mübârek-kadem dahı semend-i hoş-hırâm-ı “ibârete vü rahş-ı tiz-kam-1 
mecaz u isti'ârete zeyn-i tezyin urub cilve-säz-1 takrir oldı ki bir ta’ife-i “arife-i sühan-perdaz 
u nüktesâzlarız ki evrak-1 defter-hâne-i “izzet ü iclâl ü etbak-1 rüz-nâmçe-i âmâni vü 
amalide vaşl u fasl-1 ahvâl-i “âlem ü fer’ u asl-1 akval-i beni âdem hame-i hüb-hiramimizifi 
aklâm-ı emânet-erkâmı ile merkum ve mersüm olur.” Ibid., 30b. 

37 Thid., 19a. 

38 “Frl-cümle serhadd-1 vilayet-i İslâmiyyenifi nigehbânı meydân-ı neberdiñ kavı-diş 
pehlevânlarıyız.” Ibid., 27a; “Hudüd-ı sarkdan tä-be-aksä-y1 garb hükmimiz cari oldigindan 
her bar niheng-var düşmen-şikâr kârımızdır.” Ibid., 33a. 

39 “Eger “âlem-i kevn ii fesadda siyâset mu'tâd olmasa vü kânün-ı te'dib u ta'zib 
bulunmasa umür-ı re'âyâ ve sipâh cümleten tebâh olurdı. Erkân-ı riyâsete halel ü bünyân-ı 
memlekete zelel irüşirdi.” Ibid., 25a. 
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that the community of swordbearers was the reason for the order of the 
states of the world (nizâm-ı mülk-i cihân) and therefore deserved respect 
next to the rulers.“ This is also one of the many instances where Sa‘banzade 
engages in word play and evokes the famous grand vizier Nizam al-Mulk 
(d.1092) in the text. 

As the Münâzara proceeds, the arguments gain more force and each 
side strikes in stronger fashion. Following the sword’s arguments over its 
role in the practice of siyâset, the pen lashes out and calls the sword 
impudent. In Pen’s words, the sword is a big nuisance to all and a complete 
calamity.*! The evil that it spreads breaks people's hearts. It is violent and 
therefore often shamed. It is the reason for sedition and disorder (fitne 
and fesäd) and sheds innocent blood. Hence it causes a lot of trouble for 
the people. 

To the sword’s claim that it was the conqueror of lands, the pen replies 
that the soothing of the hearts of people and the evaluation of what they 
need are only possible through the intermediacy of the holders of the 
pen.” Born lenient and mild, they are a vital means for the continuance 
of the human kind and the maintainer of the well-being of the people, 
“mu ’tekif-i millet.” 

Sa‘banzade ends the dispute at the court of Reason “'ak/.” Exhausted 
by the altercation, the two characters call an end to their flyting and pre- 
sent their cases to Akl. Fair as he is, "AKI first gives credit to both. 


Two causes exist for peace in the world 

One is the sword the other is the pen 

By means of one, comes peace for the ruled 
Through the other's tongue, glory for nations? 


Days of danger-ridden campaigns require the incessant employment of 
the sword, while times of peace make the diplomacy of the pen very 
crucial. ‘Ak/ claims that the pen is everywhere accorded with the highest 


4 “Nizâm-ı mülk-i cihäna medârız. Anificün pâdişâhlar yanında pür-i tibariz." Ibid., 33a. 

^! “Sen bir beliyye-i 'àmme-i müsibet-i tammesin. Bed-kirdar u dil-äzärsin. Sürür-u 
nüfüs ile mütesaddi olduguñ umür sebeb-i nüfür-ı dil-i cumhürdur. Gayet gazübsun. 
Anificün ma'yübsun. Katl-i halkdan hergiz girizifi hün-u na-hakkdan perhiziñ yokdur.” Ibid., 
26a. 

2 «| Ey tig-1 bi-sedad eger sizifile teshir-i sügür-1 bilad olursa bizimle teskin-i kulüb-i 
‘ibad olur.”, Ibid., 37a. 

^5 “Salah-1 cihana ikidir sebeb 

Birisi kilicdir birisi kalem 

Biriniñ yüzinden şalâh-ı 'ibad 

Biriniñ dilinden necâh-ı ümem”, Ibid., 38b. 
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standing and deserves to be held high in hands. Yet serenity for the ruled 
and the countries, and the salvation of the people of different nations, 
“rest under the tongues of the pen and the sword.” By the hilt of the sword, 
the world is conquered and by the tip of the state-adorning pen the 
advancement of the people is facilitated.“ 

This levelheaded tone of impartiality soon gives way to ‘Ak/’s final 
judgment in favor of the pen: 


And yet, the pen, [which is] the beautiful script, the gatherer of all the good 
deeds is a beneficial soul. There does not exist a tiny bit of discord in the 
fingers of the all-searching pen. The sign of its uprightness and its honesty 
is clear and it joins the companions of the right since it is all knowing and 
unerring with rectitude. The neatness of the pen’s language and excellence 
of its speech are the proof of its majestic reputation. O sword the marksman 
of arrows, briefly here is the news for you: in truth the pen the felicitous 
script is in the erudition of the world by the agreement of the people. In all 
aspects, it is superior and older than you. It is capable of transmitting exege- 
sis and skilled in the knowledge of the old and the new. By what was said 
in the statements and epistles of the enlightened book, it is the harbinger of 
the propitious. Its language of marvels interprets divine inspiration so by 
beautiful expressions and sound statements it describes fear and hope and 
the details of promise and damnation. What it always keeps on his tongue 
is the Verse of the Nun” and what it always discloses on its language are 
the signs of the treasures of what it has written. At all times it is cultivated 
by purposeful instruction and the transmission of what is in the heart of the 
pen.“ 


^! *Hakim-i “akl-ı ‘adil ķażā-yı hikmet iktizâsı üzre kalem-i beliği şemşir ü tigden 
delil-i sarth ile tercih idüp ta'bir-i sedid ti edâ-yı belagat-temhid ile hikmeti te'yıd hükmüni 
infaz u teşyid idüb harayid-i âmâle bu minvâl üzre keşide vü hudüd-ı turuk-ı akvali bu 
istidlake reside kıldı ki pes hülâşa-yı kıyl u kal-1 mâhaşal-ı mâfr'l-bâl budir ki eyyam-u 
sefer-i pür-hatarda layenkat tig u şemşir elzem ti hengâm-ı sefer ti hazarda kalem-i sefir 
ehemmdir. Kalem-i çâpuk-dest her yirde irtifa*-1 meratib ü ictima‘-1 menâkıb ile müşârünileyh 
bi'l-benân olmak ehakkdır. Feamma cümle-i “ibâd u biladiñ salahi vü zümre-i ümemifi 
fevz ü felâhı zeban-1 tig u kalem tahtında miidgamdir. Zirâ ki kabz-1 tig-i cihân-güşâ ile 
“âlem musahhar olur ve nevk-i kalem-i devlet-ara ile rüşd-i bent âdem müyesser olur.” 
Ibid., 38b. 

45 Surat al-Kalam (68:1), “By the pen! By all they write”, “The Pen.” In The Qur'an. 

46 “Amma kalem-i zibâ-rakam cemi'-i menâfi'-i câmi" bir zât-ı nafi‘dir. Hakka'l-insaf 
engüst-1 kalem-i mü-sikafda zerre kadar hilaf bulinmaz. Rasti vü dürüst şi'âr u disârı olup 
istikamet ile ma'rüf u emin olmagin eşhâb-ı yemin olmusdir. Kalemifi bestât-ı lisânı cev- 
det-i beyânı delil-i 'azm-i şânıdır. Ey tig-i navek-efgen ve’y nâvek-i tig-zen ber-vech-i 
muhtasar saña kat/ haber budır ki hakikaten kalem-i işâbet-rakam bâ-icmâ-ı ümem 
“innehu fi'l-'ilmi “alemiin’ dür. Min cemi'i'l-vücüh senden evlâ ve akdemdir. Nakl-i tefsire 
kâdir ma'rifet-i kadım ü hâdisde mahirdir. Kad câ'e bi'l-beyyinâti ve'z-zübür' u kitab-1 
münir bir sefir-i beşir habir ü nezirdir. Lisân-ı mu'ciz-beyânı tercemân-ı ilhâm-ı Rabbânidir 
ki hakâyık-ı bim ü timmidi vü dekâyık-ı va'd ü va'ıdi hüsn-i ta‘bir ile tahrir ti yümn-i takrir 
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Reason ascribes to the pen the tasks of maintaining a communal con- 
sensus free of discord, the preservation and transmission of traditions, the 
delivery of compensation and discipline, and provisioning for the future. 
There are important reminders of its superiority over the sword in this 
final judgment. The first is that the pen had the advantage of being ante- 
rior to the sword. It is older and therefore knows better. Secondly it was 
through the pen that the unanimous agreement of the Muslim community 
(icmâ'-ı timem) was put into words. Finally the pen, due to its antiquity 
and skills in prognostication, transcends the old and the new. Therefore 
unlike the sword, it is above and immune to history. However, it is Pen’s 
agency in language, its monopoly over expressing what has never been 
expressed and transmitting what needs to be transmitted that defined all 
these capacities. 


THE GENRE, THE SUBJECT AND THE PRECEDENTS 


Although studied as a literary genre in this article, the concept of 
münäzara — descending from the Arabic root nazara (to look, to gaze) 
— denotes a well-rooted intellectual practice that was resorted to in any 
philosophical, literary and scientific pursuit undertaken in the history of 
the Islamicate. The science of münâzara (ilm-i münâzara) as it was 
called, set the norms for initiating and settling debates and was concerned 
with the very mechanics of philosophical and scientific argumentation 
including offering of proofs and their refutation. Therefore miindzara 
appeared in the Islamicate bibliographic universe not only as the title of 
allegorical works but also as a sub-discipline of logic." As a literary 
genre, münâzara created a convenient platform where two innately con- 
trasting figures (day and night, winter and summer... etc.) were made to 
debate with one another about the moral and ontological space they 
claimed to occupy in the universe.^? 


ile tefsir ider. Dâ'imâ zebaninda beyân itdigi tefsir-i süre-i Nünu lisaninda "ryan itdigi 
rumüz-ı künüz-ı ‘Vema yesturün'dir. Her zaman ta‘lim-i murad u tefhim-i mafi'l-fu'ad 
kalem ile mu'allem olur.”, Münâzara, 38b, 39a. 

47 For a sixteenth century rendition by the famous Ottoman scholar Ahmed Taşköprülüzade 
(d.1561) see Güzel, “Taşköprülüzade'nin Adabii’l-Bahs ve'l-Münázara İsimli Risalesi”. 

^5 For reviews of the Miindzara genre in Ottoman literature see Levend, Türk Edebiyatı 
Tarihi, c. 1, p. 140; İz, “Yakıni's ‘Contest of the Arrow and the Bow”; Alpay, “XV. 
Yüzyılın İlk Yarısında Yazılmış Bir Münazara”; Diriöz, “Türk Edebiyatında Münázara" ; 
Kaya, Derviş Şemsi and His Mesnevi Deh Murg; Aksoy, Derviş Şemseddin, Kuşların 
Münazarası; Sertkaya, “Yakıni's Ok-Yayin Münazarası”; Gürer, “Nev'inin kayıp sanılan 
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Ancient political imageries that the newly Mohammedan political 
communities inherited and reformulated beginning with the seventh cen- 
tury onwards, presented the sword and the pen as representatives of two 
distinct contenders for political power and two different approaches to 
political rule. What defined this dichotomy was the contest between the 
conquest-oriented ideologies of the military amirs who commanded the 
armies of the newly converted Muslims and the scholar- bureaucrats who 
hailed from madrasas and found welcoming patronage at various imperial 
courts. This contest was vividly illustrated by early Islamic histories 
and political literature. It was also taken as the subject of the literary 
miindzaras.” The pen and the sword would become a well-rooted duality 
in late medieval political vocabulary and continue to be so well into the 
early modern era. The history of medieval Iran and Central Asia, begin- 
ning with the Saljugs and continuing until the Qajars has often been 
interpreted as the history of the relationship between the people of the 
sword and the people of the pen.“ In the following centuries both the 
Safavid and the Ottoman empires would inherit this dichotomy that would 
define different approaches to imperial rule. 

Parallel to the development of an imperial administrative structure 
beginning from the mid-fifteenth century onwards, the identity of the 
penholder was crafted and promoted while simultaneously disputed in 
Ottoman political culture. The competition between the people of the pen 
and the people of the sword figured extensively in the works of the 
sixteenth-century Ottoman intellectuals. The famous bureaucrat and intel- 
lectual Mustafa “AIT noted that among sages (‘ulemd-i kâmilin) and the 
men of virtue with sound knowledge in sciences (fuzeld-1 rasihin), the 
comparison between the men of the pen and the sword was a common 
source of controversy. While at times Mustafa ‘AIT cited the pen’s prec- 
edence in creation and its service in ending uncertainties and spoke out 
in its favor, at other times he directed the harshest criticisms against the 
holders of the pen, especially the scribal classes.?! The insignia bearer 


iki eseri”; Erdoğan, “Sıdki Paşa'nın Alegorik Bir Eseri”; Köksal, “Münâzara-Türk 
Edebiyatı”; Yücel, “Türk Edebiyatında Münázara"; Kadıoğlu, “Kılıç Kalem Münazarası”; 
Arslan, A transcription and textual analysis of Münazara-i Tuti vü Zag Tercemesi. 

4 The earliest example of a flyting between the sword and the pen was written by 
Ahmad b. Burd (d.445/1053-54) in Spain. Marlow, Hierarchy and Egalitarianism, p. 172. 

50 Mitchell, The Sword and the Pen, p. 6-7; Lambton, Continuity and Change, p. 221- 
223. 

5! Akın, Mustafa Ali's Epic deeds of artists, p. 183. 
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(Nişâncı) Celâlzâde Mustafa (d. 1567) and historian İdris-i Bidlisi 
(d. 1520) on the other hand, discussed the sword and the pen with respect 
to the qualifications of the ideal grand vizier. Idris-i Bidlist, who was 
well versed in the Persian-Ilkhanid chancellery traditions and political 
theory, conceived of an ideal solution to the tensions escalating between 
the viziers of military background and the madrasa-trained bureaucrats.” 
Bidlisi in his treatise on political philosophy, Kanün-u Şehinşâhi, found 
the cohabitation of the pen and the sword, i.e. a vizier responsible for the 
military and another one responsible for the treasury, most plausible for 
the maintenance of the political order. For Celalzade, the crisis of the 
state during the reign of Bayezid II (1448?-1512) was actually born out 
of the crisis over vizierate. The lesson he drew from this crisis as a his- 
torian, was that the vizier should belong to the people of the pen, a lesson 
that substantiated the views he advocated in his book on political ethics, 
Mevähibü'l- Hallâc. Like Bidlisi, he believed that viziers ought to be 
recruited from their ranks. 

While the sword and the pen controversy was a frequent theme in the 
political literature of the time, it became the subject of the münâzaras 
produced in the Ottoman context only once. The only prose version that 
predated Şa'bânzâde's Münâzara was written by Uzun Firdevsi or 
Firdevsi-i Rümi (b. 857/1453) in the late fifteenth or early sixteenth cen- 
tury. In his Münâzara-ı Seyf ii Kalem dedicated to Bâyezid II, Firdevsi 
staged a duel between the two at the court of the philosopher-king Solomon. 
In this münäzara, two fictional characters represented the sides of the 
debate.°> The pen was voiced by “secretary” Nasir bin Feylesôf and the 
sword by the Arab commander (emir) Ra’d bin Berk. Eventually, King 
Solomon acting as the umpire, reconciled the adversaries who fought to 
become his grand vizier. In making grand vizierate the ultimate stake 
in the competition, FirdevsT anticipated the arguments made by Idris-i 
Bidlisi and Celâlzâde Mustafa. 


un 
[ 


? Yilmaz, The Sultan and the Sultanate, p. 125-126. 
Ibid., p. 335. 
See Tanyildiz, Firdevsi-i Tavil-Münazara-1 Seyf ti Kalem; id., "Uzun Firdevsi ve 
Münazara-i Seyf ti Kalem'i”; Çatıkkaş ed., Süleymannâme-i kebir, Firdevsi-i Rimi; 
Özyaşamış, Terceme-i Câme-şüy-nâme; Büyükkarcı, Firdevsi-i Tavil and his Da 'vet-nàme; 
Noyan, Manzüm Hacı Bektâş Veli Vilâyetnâmesi; Olgun, Parmaksızoğlu, Kutb-náme/ 
Firdevsi-i Rumi, Lugal, Akyüz, Şahname. 

55 Firdevsi recorded the date of the work's composition as 908. The colophon gives 
909/1503 as the date of the extant copy. Tanyildiz, “Uzun Firdevsi ve Miinazara-i Seyf ti 


Kalem’i”, p. 174. 
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On the literary front, miindzara was not the only genre that took the 
altercation between the pen and the sword as its subject. The theme 
appeared in the panegyric literature at least starting from the late fourteenth 
century.” In the following centuries there would emerge a sub-category of 
panegyric poetry (kaside) called “kalemiyye” standing for the panegyrics 
written with the monorhyme (redif) kalem. These poems praised the 
qualities of the receivers of the kaside who belonged to the “pen-holding” 
classes as bureaucrats and/or scholars.?? 

A much less known forum for the altercation of the sword and the pen 
was constituted by “the treatises of the pen” (risale-i kalemiyye). Orig- 
inally written in the sixteenth century, these treatises are usually found 
in a row in seventeenth-century prose compilations (mecmü'a-i inşâ). 
Their placement in the compilations indicates that they were taken as the 
versions of a single model and circulated to instruct the readers in writing 
sophisticated prose.*® 


5 Kaside fi Bahsi's-Seyf ve'l-Kalem (fourteenth century) in Ahmedi's divan. See 
Akdoğan, Ahmedi Divânı III; Kadıoğlu, “Kılıç Kalem Münazarası”. 

5 For example one of the panegyrists of the seventeenth century Na'ili-i Kadim 
(d.1077/1666) was known for the kalemiyyes he dedicated to mid-to-high ranking bureau- 
crats and ‘ulema including grand viziers, directors of finances, treasurers, keepers of day- 
books, chief muftis and judges. 

58 Two exemplary compilations where these treatises can be found in a row are in 
Süleymaniye Library. In Esad Efendi MS 3415, there are eight such works catalogued 
from number 5 to 12. 

005/ risäle-i seyfiyye/ Muhammed Mecdi el-Edirnevi Mecdi 

006/ risäle-i seyfiyye/ Ahmed Efendi el-Fevri 

007/ risaletü'l kalemiyye / Devvani 

008/ risaletü'l kalemiyye / Devvani 

009/ risaletü'l kalemiyye / Kinalizade 

010/ risáletü'l kalemiyye / Ibn “Ümmi Veled “Âli b. "Abdü'l-'aziz b. Hüsamüddin 
el-Tebrizi 

011/ risaletü'l kalemiyye / Ahmed Efendi el-Fevri 

012/ risaletü'l kalemiyye / Gânizâde Nadiri 


The eight risäles in Esad Efendi MS 3735 are: 
001/ risaletü'l kalemiyye / Devvani 
002/ risdletii’! kalemiyye / “Ümmi Veledzade “Âli b.Abdü'l-'aziz 
003/ risâletü'l kalemiyye / Kinalizade ‘Ali 
004/ risdletii’! kalemiyye / Türsünzäde, ‘Abdullah Feyzi b. Türsün b. Murâd el-Uskiidari 
005/ risaletü'l kalemiyye / Muhammed b. "Abdülgani b. Emirşâh Ganizade Nâdiri 
006/ risaletü'l kalemiyye / Devvani 
007/ risáletü'l kalemiyye / Medhi Kara Mahmüd b. İlyâs 
008/ risaletü'l kalemiyye / Lütfi Beyzade 
The other compilations where the kalemiyye treatises can be found, albeit in a less con- 
gested fashion are: 


132 EKİN TUSALP ATIYAS 


These treatises are etiological narratives of the creation of the pen, 
articulated in a range of Islamic narrative traditions from Old Testament 
stories to hadith chains. The authors employed a complex web of meta- 
phors to parade their linguistic skills. Some of the authors of these trea- 
tises were very well known for their works on ethics and politics. 
For example the Persian scholar Jalal ad-din Dawani (1427-1502) who 
became an important intellectual source for the Ottomans, penned a 
risäle-i kalemiyye that later became a model for this type of treatises. 
Likewise Kinalizade ‘Alt Efendi (d. 979/1572), whose political advice 
work, Ahläk-1 'Alâ'i became one of the classics of the advice literature, 
also wrote a version that was widely circulated. Other authors, who penned 
risäle-i kalemiyyes included Ahmed el-Fevri (d. 978/1571), ‘Umm 
Veledzade (d. 980/1572), Lütfr Beyzade (d.? 981/1573-74), Türsünzâde 
(d. 1019/1610) and Ganizade Nadiri (d. 1036/1626), who were madrasa- 
trained intellectuals of the late sixteenth and early seventeenth centuries, 
well respected as prose writers, legal scholars and poets. In the introduc- 
tion of the Münâzara, we learn that Sa banzade's friends told him that 
until their own day only the ‘ulema composed such inşâ pieces and 
encouraged him to compose one. Judging by their extensive circulation 
as part of the compilations, it is most likely that Sa banzade's friends 
were referring to this group. 

Sa banzade Mehmed like most of his well-read peers was aware of the 
long history of the sword and the pen literature.” Like his kinsman 
Firdevst in the fifteenth century, he made ample use of its literary motives 
in his own work. The initial debates about the pen and the sword's nature 


SK Esad Efendi MS 3436, Esad Efendi MS 2865, Esad Efendi MS 940, Esad Efendi 
MS 3441, Esad Efendi MS 2709, Esad Efendi MS 3769, Esad Efendi MS 3431, Esad 
Efendi MS 3685, Esad Efendi MS 3724, Esad Efendi MS 3428, Esad Efendi MS 3790, 
Fatih MS 5335, Fatih MS 5368, Fatih MS 5381, Fatih MS 5388, Asir Efendi MS 417, Asir 
Efendi MS 290, Asir Efendi MS 459, Celebi Abdullah MS 384, Haci Mahmud MS 2057, 
Halet Efendi MS 239, Halet Efendi MS 91, Hamidiye MS 1438, Hüsrev Pasa MS 751, 
Kadizade Mehmed MS 431, Karaçelebizade MS 342, Laleli MS 3711, Laleli MS 3641, 
Laleli MS 1951, Reisülküttab MS 472, Reisülküttab MS 1147, Reisülküttab MS 1195, 
Resid Efendi MS 1046, Servili MS 245, Sehid Ali Pasa MS 2811, Sehid Ali Pasa MS 
2831, Tahir Aga Tekke MS 1105, Tirnovali MS 1105; Atif Efendi Library, Atif Efendi 
MS 2851; NuruOsmaniye Library MS 4920, 4976, 4909, 4202; Hacı Selim Aga Library, 
Kemankes MS 201; Kóprülü Library, Fazil Ahmed Pasa MS 1589, 1609, 1610, Ahmed 
Pasa MS 138, 362; Kayseri Rasid Efendi Library Rasid Efendi MS 1119, 685, 617. 

5 Here one should mention the existence of the treatises of the sword (risäle-i seyfiyye) 
and the qasides with the monorhyme sword (seyfiyye) usually written by the same group 
of authors, this time to praise the qualities of the sword. 
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and pedigree very much rely on this classical literature. Therefore unless 
there emerge similar endeavors from the rich depository of Ottoman 
prose collections, it seems that Şa'bânzâde's Miindzara is the only spec- 
imen of this literature in the seventeenth century. When it comes to the 
intellectual provenance of the Miindzara however, such uniqueness is not 
the case. On the contrary Sa*banzade’s Münâzara should be studied as 
part of a rich tradition which governed Ottoman prose composition in the 
seventeenth century. The survey of works categorized as inşâ or miinse 'áts 
in Ottoman literature has revealed that Ottoman prose composition 
reached its most dynamic and productive phase in the seventeenth cen- 
tury as there emerged and circulated an unprecedented number of collec- 
tions of prose as well as manuals and theoretical works. Sa‘bänzäde’s 
work belongs to this inşâ field which produced many discussions on the 
parameters of ideal prose, specifically on attaining belâğât and faşâhat. 


THE HIERARCHICAL TERRAIN OF EARLY MODERN RHETORIC 


In his introduction, Şa'bânzâde repeats the protocol of modesty char- 
acteristic to such literary introductions and says that he took up on him- 
self to compose such work upon his friends’ encouragement. Yet he also 
makes sure to set himself apart from other scribes: 


Not every kâtib possesses the lore of the craft of prose 

Not every kâtib is the follower of the certified road of beautiful practice 
Not out of every mother of pearl comes a pearl 

And not every fervent river brings in the gem of abundant esteem.*! 


These verses not only reflect Sa‘bänzäde’s concern to picture himself 
as a skilled münşi but also evoke the hierarchies in the scribal terrain. In 
fact the discussions about the ideals of prose writing in this period reveal 
a very hierarchical structure where prose writers were located according 
to their competence in belâğât and faşâhat. 


6° For a recent survey of inşâ literature, see Gültekin, Türk Edebiyatında İnşa. For a 
study on the seventeenth-century inşâ literature see Kafa, Koca Ragıb Paşa. 

9! “Her katib mülk-ü şanâyi'-i inşâya mâlik ve tarik-i i'caz-1 hüsn-i edâya sâlik olimaz, 
her şadeften dür-ü şehvâr çıkmaz ve her nehr-i şür gevher-i pür-i'tibâr getürmez, egerçi 
bu kalilii’l-ferase ve “alilii’d-diraset nice müddet hartakeş-ikâtibân-ı mekâtib-i fesahat u 
cür'a-keş-i şarbân-ı meşârib-i berâ'at idem. Lâkin zahm-i horde-i tig-i havâdis-i kevni- 
yyeden zebân-ı hâmem lâl ii dil-i pür melâlim şikeste makal olmuşdur.” Münâzara, 8a. 
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Prose-writing (inşâ) skills were always considered as essential quali- 
fiers for people populating the administrative bureaucracies of Islamic 
states and empires. Studies on early Islamic administrative literature 
exposed belâğât as an important constituent not only of rhetorical tradi- 
tions but also of governance.” For example, it has been very convinc- 
ingly argued that excellence of literary expression and composition as 
exercised by state secretaries (kiittab) stood at the foundation of the 
Islamic state during the early Abbasid period. The emergence and the 
quick dissemination of certain administrative genres from the eighth cen- 
tury onwards prove the dependence of the administrative order upon a 
linguistic order comprised of neatly outlined and codified rules of gram- 
mar, lexicography, rhetoric, the arts of speech and composition.“ Elo- 
quence and the craft of writing were increasingly politicized as a result 
of the increasingly high social status that scribal classes enjoyed in ninth- 
century Iraq that brought about a strong resentment and the scribes’ reas- 
sertion of their own identity in response.‘ 

From the time of its inception, inşâ skills were considered as very 
crucial for Ottoman bureaucrats and the compilations of prose writings 
that included imperial letters and other state papers, circulated exten- 
sively in the Ottoman Empire.® Feridün Ahmed Bey (d. 991/1583), the 
secretary of Grand Vizier Sokollu Mehmed Pasa (ca. 1505-79) and the 
chief scribe of the chancellery, compiled the famous Münse atü's-Selatin, 
(The Prose Texts of the Sultans) towards the end of the sixteenth century.97 
The text itself became the chief depository of inşâ pieces and defined 
the ideal terms of what qualified as imperial prose writing.$* The next 


9? Heck, The Construction of Knowledge, p. 34. 

© Ibid., p. 9. 
Ibid., p. 12. 
See Carter, “The Katib in Fact and Fiction"; Marlow, Hierarchy and Egalitarianism, 
p. 106; Heck, The Construction of Knowledge, p. 27; Van Berkel, Accountants and Men 
of Letters. 

66 For examples from earlier periods, see Tekin, Menâhicül-inşâ, id., “Fatih Devrine 
Ait Bir İnşa Mecmuası” and id., Teressiil. 

67 The year of its completion is given as 982 (1574/1575), see Mordtmann, Ménage, 
“Feridün Beg”. 

$5 Other famous inşâ works from the sixteenth century are by Tacizâde Sa'di Çelebi 
(d. 922/1516-1517) and Bursalı Lami Çelebi (d.938/1532). The following inşâ are published: 
Turan, Türkiye Selcuklari; Matuz, “Über die Epistolographie und In$a^"; Wittek, “Zu ein- 
igen frühosmanischen Urkunden”; Beldiceanu-Steinherr, Les Actes des premiers sultans; 
ead., Recherches; Bjorkman, “Eine türkische Briefsammlung" ; Lugal, Erzi, Fatih devrine 
ait münşeat mecmuası, Yinanç, “Feridun Bey Münşeatı” ; Erzi, İlaydın, “XVI. Asra Ait 
Bir Münşeat Mecmuası”. 
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generation of prose writers, Veysi (d. 1628), Nergist (d. 1635) and 
Okçuzâde Mehmed Sahi (d. 1629-1630) left behind massive prose collec- 
tions which circulated extensively in the seventeenth century resulting in 
the characterization of the period as “the golden age” of Ottoman inşâ.“ 

In this literary terrain belâğât (from balagha in Arabic meaning to 
extend, to reach) and fasähat (from fasih meaning articulate and pure in 
Arabic) signified the body of grammatical and syntactic rules that deter- 
mined the ideal balance between meaning and form in writing prose. 
Both travelled complex historical trajectories prior to the Ottoman era, 
eventually becoming established terms in literary criticism.7”9 While the 
term fasähat appears to have been a more functional qualifier of being 
articulate, belâğât denotes a more complex discursive field which has 
come to stand for the term rhetoric as it is called in other intellectual 
traditions. In Ottoman studies however, neither the history of the concept 
of belägät nor its literary and socio-political functions have been properly 
understood. This stemmed initially from the archaic technicality ascribed 
to rhetoric in general which limits its scholarly interpretations to linguis- 
tic and/or educational functions in the early modern world./! Belâğât in 


© Based on the number of the available manuscript copies, the most popular prose 


collections from the seventeenth century are the following: Veysi’s Miinse‘at-1 Veysi is 
available in eighteen manuscript copies. Gültekin, Türk Edebiyatinda Inga, p. 119-121. 
Twenty-one manuscript copies of Nergisr's Miinse‘at-1 Nergist have been located. See 
ibid., p. 121-122. Okçuzâde Mehmed Sahi’s collection is known as the Menge 'ü'l-Ingà or 
Mecmü'at-1 Okçuzäde. It has seventeen manuscript copies. Ibid., p. 126-128. For others 
see ibid., p. 115-143. In addition to the collections there existed a few theoretical works 
and commentaries under similar titles. See ibid., p. 62-64. 

” For “balagha,” see Schaade, Grunebaum, “Balâgha”; for “fasaha,” see Grunebaum, 
*Fasaha". E 

7! There is an understanding of “rhetoric” as a system of rules set out by the classical 
rhetorical authorities such as Aristotle, Cicero and Quintillian. Therefore, historians of 
rhetoric have been mainly preoccupied with charting the tradition of handbooks and guides 
on rhetoric and rhetorical education. On the other hand, there are those who understand by 
"rhetoric" an intellectual tradition that positions itself as anti-philosophical and therefore 
tend to focus on all the works which are deemed outside the scope of philosophy. Marshall, 
"Literature Survey Early Modern Rhetoric," p. 77; id., Vico and the Transformation of 
Rhetoric, p. 22. 

In the context of early modern Europe, the overall tendency has long been such that 
rhetoric was seen as gradually losing its importance from the seventeenth century onwards 
and by the eighteenth century already became an outdated anti-Enlightenment and anti- 
philosophical science. This tendency has recently given way to a more elaborate under- 
standing of the concept as something beyond the mere duplication of the ancient rhetorical 
modalities of Greece and Rome and more importantly as a historically contingent set of 
intellectual practices. See the works by Marshall cited above. For other studies on rhetoric 
in the early modern era, see Struever, Rhetoric, Modality, Modernity; Skinner, “The Study 
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the Islamic/Ottoman context has been studied as part of similarly struc- 
turalist/formalist approaches to rhetoric and rhetorical sciences in Islam.” 
Therefore its conceptualizations have remained limited to its linguistic 
and pedagogical functions. 

While this article will spare the reader from the long history of rheto- 
ric in the Ottoman context, it should be noted here that the traditions of 
rhetoric and education in rhetoric were transmitted through various chains 
of commentaries and eventually found their place in Ottoman curricula.” 
When we look at the works on “rhetoric” which were in circulation in 
the Ottoman madrasas between the fifteenth and the nineteenth centuries, 
the seventeenth century emerges as the period which witnessed the great- 
est activity in the production of scholarly works on the subject.” Although 
Şa'bânzâde's text is produced outside the academic context of the 
madrasas, its conceptualization of inşâ, belâğât and fasähat owes a lot 
to the seventeenth-century theories of rhetoric that were available to the 
Ottoman learned audience. 

In order to show how the work fits into this field, I will focus here on 
one of the most popular seventeenth-century works on rhetoric, İsma'il 
Ankaravi’s (d.? 1041/1631-2) Miftahu’l-Belaga ve Misbahu’l-Fesaha 
(The Key to Eloquence and the Pool of Articulateness).” Even before the 
emergence of Isma‘il Ankaravi's work, classical Arabic textbooks on 
belâğât appeared in the Ottoman scene in the form of commentaries or 
abridged translations." The two most important ones among these were 
the Telhisii’l-miftah by Qazwini (666-739/1268-1338) and the Mutavvel 


of Rhetoric as an Approach to Cultural History"; Fumaroli, Histoire de la Rhétorique; 
id., L'Âge de l'éloquence. 

7 See Abdul-Raof, Arabic Rhetoric; Bulut, Belagat, Meani-Beyan-Bedi; Bolelli, 
Belagat, Beyan-Meani-Bedi İlimleri Arap Edebiyatı. However recent works have attempted 
to break away from such structuralist interpretations. For a compilation that emphasized 
the hermeuneutical development of historical prose genres, see Behzadi, Behmard, The 
Weaving of Words. For a more anthropologically minded interpretation of rhetoric and 
especially the power generating functions of Islamic public oratories see Jones, The Power 
of Oratory. 

7 Smyth, “Controversy in a Tradition of Commentary"; Irmak, “Bir Belagat Kitabı 
Olarak Mutavvel.” 

™ Ferrard conducted a survey of the surviving manuscripts of the standard texts on 
rhetoric from the libraries in Istanbul. See Ferrard, Ottoman Contributions, p. 21. 

7 Ankaravi's Miftâh also dealt extensively with poetry (si ir), and the application of 
belägät in poetry. Here I limit my analysis with prose. 

76 The Mesälik, an abridgement of the Telhiş, and the Hevâdi, a commentary on the 
former, both by Nüreddin Hamza Aydını (d. 979/1571), “Abdullah b. Şihâbeddin el-Yezdr's 
(d. 1015/1606) three commenteries, and finally Molla Hüsrev and Fenari’s commentaries 
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and the Muhtasar, which were Taftazani's (d. 732/1390) commentaries 
on the Telhiş. İnşâ collections of renowned prose masters were also 
extensively used in training prose writers. One of the most popular ones 
was the Mendzirii’l-Insa by Mahmud b. Shaykh Muhammad Gilani, 
known as “H'ace-i Cihân” (d. 886/1481). Isma‘il Ankaravi's Miftahu’l- 
Belâğâ ve Misbáhu' l-Fesáha is based on both Qazwini's Telhisii’l-Miftah 
and H'ace-i Cihan’s Menazir, although only in its nineteenth-century 
publication was the Mendzir acknowledged as the original source. By 
rearranging, editing and translating these works, Ankaravi made the clas- 
sical literature on rhetoric available to the Ottoman audience. 

The Miftâh stipulated the conditions of achieving perfect belagat in 
prose and analyzed its constitutive elements down to syntax, etymology 
and lexicology. In the first section, Ankaravi dealt with the meaning 
and applications of belagat and fasähat. He started with one of the clas- 
sical components of belagat, the principle of “the appropriateness to the 
occasion." One who is eloquent (beliğ) would definitely abide by the 
requirements of the occasion and deliver the required combination 
(terkib) within the limits of his capacity. Ankaravi claimed that elo- 
quent people (büleğâ) distinguished between three levels of belagat. 
The highest ('alâ), the middle (evsäf) and the lowest (ednâ) levels each 


of the Mutavvel became the most popular rhetorics text-books. See Ferrard, Ottoman 
Contributions, p. 20, 21. 

7 Mahmud b. Shaykh Muhammad Gilani, known as H'ace-i Cihän was born in Gilan, 
and after travelling as a merchant took employment at the court of Alaaddin Humayun 
Zaim Behmeni (d. 865/1461) in northern Deccan. He rose to the vizierate under his suc- 
cessors Nizam Shah (d. 867/1463) and Muhammed III Leskeri (d. 887/1482), who had 
him executed in 886/1481. Apart from the Menázirii'l-Ingà, he compiled his elegant letters 
in the collection entitled the Riydzu’l-ingd, and is credited with a divan. See Ferrard, Otto- 
man contributions, p. 25-26. 

7$ [t was printed in Istanbul in 1284/1867-8. Yazıcı, “Ismail Rusükh al-Din Ismail b. 
Ahmad al-Ankarawi”. 

7 He defined “belâğât in expression" (kelamda belägät) as that word’s being appro- 
priate to the “occasion” (hâl ti makam). The occasion obliges the enunciator to deliver the 
word in an articulate way. Ibid., p. 10. 

80 Ankaravi staged a hypothetical verbal transaction to explain what he meant by 
“appropriateness to the occasion." In this hypothetical occasion, the recipient of a com- 
ment would disagree with the comment that was made to him. According to Ankaravi, in 
this case, the comment should be solidified so as to match the strength of the disagreement. 
If the strength of the disclaimer increased, so would the solidification. If the disclaimer 
receded in force, so would the solidification. The main idea was that the disclaimer by the 
recipient would require a commensurate assertion. Then one would be able to say that such 
a solidified assertion was required by hâl ii makam. 
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subsumed three sublevels.*! Ankaravi set the highest level beyond human 
competence and gave two Quranic verses as examples.? The prophetic 
hadiths, sayings attributed to Caliph ‘AIT and to certain evliyâ belonged 
to the second tier of the highest belâğât level. The words of numerous 
poets constituted the first tier of the middle level.3* The final and the 
lowest level of belâğât is such that if any word was to be transported 
down to that level, the büleğâ would consider it even if it had 
the correct vocalization (‘irab) — no different than the sound that an ani- 
mal made.9 

As for fasähat, Ankaravi quoted Qazwini's definition first and pro- 
vided its translation. Fasähat literally meant to declare and explain dis- 
tinctly and zuhür, meaning becoming visible and manifest.39 Fasähat in 
a single word was defined as either the absence of incongruity among that 
words letters or among a set of congruous words.? Faşâhat in expression 
(kelamda fasähat) on the other hand is “the absence of any weaknesses in 
its writing, and of any discord among its words or any linguistic or con- 
ceptual knots in its composition. "55 

Ankaravi devoted the final chapter of his work to the science of prose 
(ilm-i inşâ). In his words, just as the science of medicine took the human 
body and its illness and health as its objects, ilm-i inşâ dealt with the 
beauties and the faults of prose combinations. In order to understand the 
science of prose, one should know the meaning of the term münşi as well 
as the conditions for becoming one.8? Ankaravi first provided a dictionary 
(lugat) definition. According to this definition, a münşi was the one who 
builds (inşâ). İnşâ meant to create (halk) and to prearrange (takdir). Then 
he gave an example of its dictionary meaning as in the expression 


5! Ibid., p. 11. 

82 Sürat Hüd 11:44 “Then it was said, ‘Earth, swallow up your water, and sky, hold 
back,’ and the water subsided, the command was fulfilled. The Ark settled on Mount Judi, 
and it was said, ‘Gone are those evildoing people!’” from The Qur’an/a new translation 
by Abdel Haleem. Sürat al-Baqarah 2:179 “Fair retribution saves life for you, people of 
understanding, so that you may guard yourselves against what is wrong.” Ibid. 

8 Miftahu’l-Belaga, p. 11. 

84 Ibid., p. 11. 

55 Ankaravi says that its deliverance would be comparable to a donkey heehaw or a 
cocking of a crow. Ibid., p. 11. 

8 Tbid., p. 11. 

87 Tbid., p. 11. 

8 Ibid., p. 11. 

# Ibid., p. 76. 
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“münstyü l-hadrs.” In technical language (ıştılâh), münşi defined a per- 
son who possessed the skills to convey the intended meaning in a style 
praised and preferred by the ranks of the büleğâ.”' 

Ankaravi claimed that the büleğâ partitioned the münşis into four 
ranks. Münşis of the highest rank corresponded to the definition of the 
ideal müngi.? For Ankaravi they were a rarity in his day and age. The 
second group of münşis did not have the natural talent to compose prose 
on their own. Yet they were able to gather and arrange pieces of prose, 
which were previously written by the higher-ranking biilega.°? Nonethe- 
less Ankaravi acknowledged their skills in coming up with pleasant and 
meaningful combinations and their compliance with linguistic norms.” 
The third rank of münşis were those who were capable of gathering and 
conjoining the prose pieces of the büleğâ, yet fell short of achieving 
either congruity between those pieces or compliance with general norms 
of language.” The fourth and the final group are comprised of those who 
gathered a couple of prose pieces, and appeared to be able to link them 
together. However, with respect to meaning (ma'nâ), they were com- 
pletely incapable of creating harmony and congruity.’ Theoretical works 
on ingá and manuals written in the seventeenth century replicated this 
hierarchical understanding.”’ 

Sa' banzade's story of the fight between the sword and the pen is a 
highly-dramatized product of this inşâ context. The volubility required 


* Tbid., p. 76. 

?! Ibid., p. 76. The prerequisites for becoming a münşi were the study of the previous 
compounds (terkib) written by the büleğâ; the knowledge of the rank of each writer’s 
words in poetry or prose; staying away from the lowest grades of inşâ and aspiring to 
attain its highest levels; a strong memory comprised of verses, hadiths, poetry, pleasant 
examples and statements.The final obligation for the münşi was that he had to render his 
words and statements in line with the rules of rhymed prose (seci‘) and poetic rhyme 
(kâfiye) and therefore tune with the general rhythmical structure of the prose piece. These 
requirements were followed by rules of epistolography, which Ankaravi demonstrated by 
a selection of letters, written by and addressed to different segments in society to serve as 
templates for letter writers. 

?? Ibid., p. 76, 77. 

* Ibid., p. 76. 

?* Ibid., p. 76. 

95 Ibid., p. 76, 77. 

% [bid., p. 77. 

97 Hadikatü'l-Münge'àt, Berlin Staatsbibliothek, MS.or.orc. 3117; İnşâ-ı Sadi, Berlin 
Staatsbibliothek, Nr. 149-Hs.or.oct. 917; Rami Mehmed Efendi, Hulâşa-ı İnşâ, İstanbul 
Universitesi, Nadir Eserler Kütüphanesi, MS 5492; Unvânnâme-i Genci, K.K. Orientalischen 
Akademie zu Wien, Nr. XCVIIL 1688. 
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by the nature of the competition provided the author ample space to 
parade his own skills as a prose writer. Most signicantly, while certain 
qualities that the Münâzara attributed to the pen were inherited from the 
longstanding the pen and the sword literature, the text’s persistent empha- 
sis on the penholders’ rhetorical and literary competence is a product of 
the contemporary formulations of inşâ and belagat. Şa'bânzâde based his 
characterization of the community of penholders primarily on the critical 
mastery over a range of rhetorical and textual practices, applied on vari- 
ous forms of literary expression, mainly prose and poetry. He was very 
well aware of the hierarchical scheme of rhetoric that Ankaravi transmit- 
ted to the seventeenth century. As a result, the inherently hierarchical 
topography of inşâ served to enhance the tone of the competition in the 
Münâzara where the community of penholders were elevated to the high- 
est belägät seat as the most beliğ and the most faşih of all. 


THE POLITICS OF ELOQUENCE IN LATE SEVENTEENTH CENTURY 


The penholders’ possession of belâğât and fasähat was not without a 
purpose. In addition to enabling them to excel in poetry and prose, 
belägät and fasähat provided them with the chancellery skills that guar- 
anteed the functioning of the state and the intellectual rigueur that made 
the transmission of different knowledge forms possible in the Empire. 
At this point one wonders if this purposefulness points out to the actual 
existence of a community or communities whom Sa‘banzade referred to 
in his text as “the community of penholders.” The level of abstraction 
characteristic to the genre makes it difficult to associate the allegorical 
characters with any actual social and/or political class at the first sight. 
However there existed other seventeenth-century texts that shared the 
concern of the Münäzara to locate their subject(s) on the upper echelons 
of a hypothetical hierarchy determined by the standards of inşâ and 
belägät. Moreover, the range of their subjects attests to a very dynamic 
intellectual landscape to which the people of the pen contributed 
through their writing skills. This landscape happens to be very similar 
to the one that the Miindzara’s penholders took pride in forming and 
encompassed a variety of knowledge forms ranging from figh to cosmog- 
raphy and from history to hadith scholarship. 

Studying these texts and the social and intellectual networks consti- 
tuted by their authors is beyond the scope of this paper. Nevertheless, 
two biographical sources written in the early years of the eighteenth cen- 
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tury provide the most orderly account of the socio-cultural contexts 
which accommodated their production. Two biographical dictionaries of 
poets, the Nuhberii’l- Asár min Fevd’idi’l-Es‘ar of Mustafa Safayt and 
the Tezkire-i Şu'arâ of Salim were written in the early eighteenth century 
and submitted to Grand Vizier Damad İbrâhim Paşa (1666-1730).°8 
Safayi’s biographical dictionary included the biographies of 484 people 
covering the period between 1640 and 1720 and Salim’s included the 
biographies of 423 people who lived between the years 1688 and 1722. 
The people portrayed in these sources were poets and prose composers, 
but the majority of them were also ‘ulema and bureaucrats working in 
the offices of the central bureaucracy. 

The biographers themselves typified the penholders praised by the 
Münâzara. Mustafa Safayi was raised in the vizierial household of Elmâs 
Mehmed Paşa (1661-1697) as his secretary (tezkireci) and later took vari- 
ous scribal jobs in the bureaucracy.?? Mirzâzâde Salim Efendi was from 
a well-known family of scholars and received a solid madrasa training.!” 
Upon the completion of his biographical dictionary and its submission to 
Grand Vizier Damad İbrâhim Paşa in 1721/1722, he was appointed as the 
judge of Istanbul. Perhaps due to this more formal madrasa education, 
when compared to Mustafa Şafâyı, Salim had a much more ambitious 
inşâ agenda and a more complex prose style. Similar to Şa'bânzâde, he 
used the biographical dictionary as an opportunity to parade his literary 
skills as a münşi. This parallelism becomes even more significant since 
Salim’s dictionary is the only source which bears information on Şa'bânzâde 
and the Münazara. 

One of the best-known and highest-ranking personalities in these bio- 
graphical dictionaries was the two-time chief scribe and later grand vizier 
Rami Mehmed Efendi (d. 1708). Rami Mehmed came to power in Otto- 
man political hierarchy from within the scribal bureaucracy.'®! As the 


°8 Çapan, Mustafa Safayi Efendi; İnce, Tezkiretü'ş-Şu'ara Salim Efendi. 

9 Çapan, Mustafa Safayi Efendi, p. 9. 

100 İnce, Tezkiretii’s-Su‘ara, p. 4. 

101 According to his biographers, on account of his talents in poetry and prose, Rami 
Mehmed was recruited as an apprentice to the office of the chief scribe and then taken 
into the household (kapı) of Musahib Mustafa Paşa (d. 1685/6), the vizier and companion 
to Mehmed IV. Musahib Mustafa Pasa made him the master scribe of his own vizierial 
council (divân efendisi), Rami Mehmed became the re'isü'/-küttâb twice, first in 1694 and 
later in 1697. Eventually on 7 Ramazân 1114 (January 25, 1703), he was given the title 
of grand vizier upon the recommendation of the Chief Mufti (şeyhü'/-islâm) Feyzullah 
Efendi (1639-1703), who had secured himself a powerful position as Sultan Mustafa II's 
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first chief scribe to be appointed as grand vizier, he is seen in scholarship 
as the epitome of the transition “from people of the sword/seyfiyye to 
people of the pen/kalemiyye.” He was also widely respected as a poet 
and a müngi.? In fact, he authored one of the few theoretical works writ- 
ten in the seventeenth century on ingã.! Most importantly though, it was 
Rami Mehmed’s reputation and patronage that produced the family of 
texts that argued for and displayed penholders’ intellectual and hence 
political sophistication. 

Like any Ottoman high-ranking statesman, Rami Mehmed received 
many gifts in literary form written in his honour. He also commissioned 
certain members of his household to produce works on different subjects 
and in different genres. Şafâyı and Salim’s dictionaries associated thirteen 
names in total with Rami Mehmed’s household where they served as 
scribes, preachers, treasurers or courtiers and followed him to the places 
he was appointed to during his career.!'^ These people are mentioned in 
the dictionaries as poets, münşis, translators and commentators. Even in 
the aftermath of his political demise, the former members of his circle 
strived to assign a positive role for their now-defunct patron in political 
and literary history and hence wrote about him.' These works included 
panegyric poems, histories (fa rih, tevârih) and biographical dictionaries 


counselor at his Edirne court. After his predecessor Daltaban Mustafa was executed for 
charges of treason, Rami Mehmed Efendi was swiftly appointed as Grand Vizier. See Ínce, 
Tezkiretü's-Su'ara Salim Efendi, p. 313. 

102 Compiled in an undated manuscript are his divân of poems in various forms (gazels, 
mesnevis and kit‘as), his münşe'ât, i.e. the collection of his correspondences with state 
dignitaries and members of his entourage, and a brief introduction on “writing”, the 
Hulâşa-ı İnşâ which he dedicated to his son. Rami Mehmed Paşa Divânı, 4a. 

163 In The Short Introduction to the Essentials of Prose (Hulâşa-ı İnşâ), Rami Mehmed 
acknowledges the importance of writing and states that among all other arts, it was the 
only one acknowledged universally, for writing was the reason for the being of state and 
the cause of clemency. He claims that those who observed the matters covered in his inşâ 
treatise would always be held in high esteem by the ‘u/emd and the umerâ. Ibid., 68b. 

14 In Safayi’s biographical dictionary, Sâbit (Ala'ud-din), Râsih (Yüsuf), Sahib 
(Mehmed), Künhi (Osman), Kami (Mehmed), Hezari/Kebüteri (Mehmed); in Salim's 
biographical dictionary Zihni-i diger (Berberzade Ahmed Efendi), Râğıb-ı diger (Al), 
Ref'et Bey (Abdullah), Rasih (Yüsuf), Sakir-i diger (Süleyman), Sefik (Mehmed), Sahib 
Çelebi, Fethi (Fethullah), Ferdi (Hüseyin), Kämï-i diger (Yahya), Kebüteri (Mehmed) are 
named as being associated with Rami Mehmed. 

105 Rami Mehmed was eliminated from the political scene by the Edirne Uprising of 
1703. He was admitted back into the system first as the governor of Cyprus and later of 
Egypt. His final fall from grace took place when he was dismissed from his post in Egypt 
in 1705 for having fallen out with the local notables. He was banished to Rhodes, where 
he died in March 1708 (15 Zr I-hicce 1119). 
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(tezkire) which reported seventeenth-century events and personalities.!° 
In all these texts, "the people of the pen" including Rami Mehmed, 
became the main subjects either as the addressees or the chief protago- 
nists. In their description and idealization of Rami Mehmed and others 
who were part of the same administrative circles, they spelt out the ideals 
of scribal identity in this era, and specifically the scribes' monopoly 
over language and expression. Rami Mehmed was described in these 
texts as the epitome of knowledge against those who represented igno- 
rance, an ideal for the people of pen, as the real owner of "the altar of 
political rule" (siyäset), as unequalled in his prescience and knowledge 
of “the language of the age", who the master of "the science of articu- 
lateness" and as having "increased the value of the bazaar of 
eloquence. "!?? 

An anonymous chronicler from the late seventeenth century documented 
the contemporary concern for the appointment of qualified people to 
administrative posts for running the affairs of the state.'““ The chronicler 
was a member of Rami Mehmed's household and most likely commis- 
sioned by him to write his work.!® As it happens with most histories 
written in the seventeenth and eighteenth centuries, the Anonymous His- 
tory listed all the appointments that took place at the mid- to high-ranking 
administrative levels with the arrival of a new grand vizier. Being appointed 
to the position from within the scribal corps (zümre-i küttab), being a 


106 Two histories that we know for sure were commissioned by Rami Mehmed are as 
follows: The Best Lines for the Stories of the Barmakids (Ahsenii’l-Mesalik li Ahbari’l- 
Beramik) includes reports about the most famous secretarial family in Islamic history, the 
Barmakids, who served the Abbasid Caliphate (750-1258) in the eighth and ninth centuries. 
See Yusüf b. Muhammed Milavi, Ahsenii’l-Mesalik lī Ahbari’l-Beramik, SK, Re'isü'l- 
küttâb, MS 585; an autograph copy dated 1706 exists at Topkapı Palace Library, Ahmed 
III Kit., MS 2616. The other work is an anonymous chronicle. See Özcan, Anonim Osmanlı 
Tarihi. Another member of the Râmı Mehmed household wrote an account of the Edirne 
Uprising of 1703. See Maşrafzâde Şefik Mehmed Efendi, Kitâb-ı Şefiknâme. 

Mirzâzâde Sâlim Mehmed Emin Efendi, the author of Tezkiretü'ş-Şu'arâ, was Rami 
Mehmed's son in law. Historians Raşid, Na'ima and Defterdâr Sari Mehmed were all 
connected with Rami Mehmed’s household and themselves members of the Ottoman 
scribal bureaucracy. See Özcan, Uğur, Çakır, İzgöer (eds.), Tarih-i Raşid ve Zeyli; İpşirli 
(ed.), Târih-i Naimâ and Özcan (ed.), Zübde-i vekayiät. 

107 Saadettin Nüzhet Ergun in his 1933 biography of Rami Mehmed, gathered the 
panegyrics and the chronograms, which dated and celebrated his appointments as chief 
scribe and grand vizier. See Ergun, Rami Pasa hayatr. For a detailed study on the panegyr- 
ics written in honor of Ramt Mehmed, see Tusalp Atiyas, Political Literacy, p. 192-245. 

108 According to Özcan, the possible date of the writing of this chronicle is 7 Ramadan 
1114/ 25 January 1703. Özcan, Anonim Osmanlı Tarihi, p. xvii. 

109 Ibid., p. xvii. 
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man of erudition (ehl-i ‘ilm), being skilled in various sciences, knowing 
Arabic and Persian, being a seasoned münşi, and having a command 
on poetry “to the extent of being able to comment on the poetry of Al- 
Mutanabbi (b. 915)” were the qualities that the author enumerated to 
praise those who were appointed to important chancellery posts at the 
time.!? Conversely, the chronicler was highly critical of the people who 
“did not understand the language of the state (devlet lisânı).”!1! 

When it comes to the intellectual dynamism generated by scribal 
patronage in this period, the most illustrative example again comes from 
Rami Mehmed’s circles. Râmı Mehmed's most ambitious commission- 
ing act was an illustrated translation of Qazwini’s Book of Wonders 
(Aja'ib al-Mahluqat).!? The person whom he commissioned with the 
translation was a certain Rodosizade (Rodosluzade) Mehmed (d. 1701- 
02), who would become quite well-known for his literary skills and ser- 
vices in the latter part of the seventeenth century.!? In 1683, the year 
when Şa'bânzâde completed his Münâzara, Rodosizade was asked by 
Grand Vizier Merzifonlu Kara Mustafa Pasa (d. 1683) to translate one 
of the classics of figh, Kitab al-Kharâj (The Book of Land Tax) written 
by the famous Hanafi jurist Abu Yusuf (d. 798).!!^ Rodosizade previ- 
ously compiled and commented on the poems of the Persian poets Nizami 
Ganjavi (d. 1202) and ‘Orfi-i Shirazi (d. 1591).!? He also translated the 
thirteenth-century scholar Ibn Khallikan's massive biographical diction- 
ary Wafayät al-a'yân wa-anbâ' abnà' az-zamân into Ottoman Turkish.!!9 


110 Tbid., p. 204, 205. 

!!! The person who “surrounded himself with people who do not know the language 
of the state" was Grand Vizier “Arabacı “Ali Paşa (d. 1693). 

112 Two manuscript copies of this translation are available. The illustrated version is 
in the Berlin Staatsbibliothek, MS.or.fol.2562. The other copy is located in SK, Fatih 
4158. 

!5 Hagen, “Some Considerations," p. 187. There was an earlier attempt in the sixteenth 
century at translating Qazwini's work into Ottoman Turkish. Gelibolulu Muslihuddin 
es-Sürüri (d. 969/1561) was commissioned with the translation, yet the project was aban- 
doned. Cicek and Sula *Muhammed B. Muhammed Rodosizade", p. 413. 

114 The earliest manuscripts of the translation are: Rodosizäde (Rodosluzade) Mehmed, 
Terceme-i Kitab-i Harâc-i Ebu Yusuf, SK, Şehid Ali Paşa MS 717 (1683); MS 718; Halet 
Efendi MS 128 (1683); Lala İsmail MS 85 (1745/1746). 

15 The Genjavi translation is mentioned by Bursalı Mehmed Tahir. See his Osmanlı 
Müellifleri, 1, 315. His ‘Orfi translations are located in SK, Esad Efendi, MS 2792 and 
MS 2231. 

116 Tercüme-i Vefeyátü'l-A'yan ve Enbaü Ebnai'z-Zemân, Matbaa-1 Amire, 1180. The 
manuscript copies that this author located are SK, Fatih MS 4158; 4298; SK, Esad Efendi 
MS 2231; 1698; SK, Şazeli Tekkesi, MS 131. 
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In addition to these commentaries and translations, he was the author of 
a Quranic commentary, wrote scholarly works on figh, logic, kalam and 
copied classical works on grammar and rhetoric.!!7 

Certainly, Rodosizade represents an extreme case. Yet the scholars and 
the bureaucrats who were portrayed on the pages of the dictionaries men- 
tioned above were no less versatile in their intellectual production. In 
fact, Sa banzade himself was a testament to this milieu. Apart from the 
Münâzara, he was known for his translation of a fifteenth-century polit- 
ical treatise composed in 1454 by the émigré scholar Abd al-Rahman 
Bistami (d. 1454). His translation is entitled “Terceme-i Tuhfe-i Mahmüd-u 
Muhteşem” and is also known by the title “Adâb-ı Hükkâm”. This typi- 
cal work of advice, originally written for the grand vizier of Mehmed II, 
Veli Mahmüd Paşa (1420-1474), seems to have gained more attention 
and was widely published in the nineteenth century.'!* Another work by 
Sa‘banzade is the Muzhirü'l İşgâl, a Persian to Turkish dictionary, writ- 
ten to guide the readers of Mewlana’s epic Mesnevi.!!? Finally, Sa 'banzade 
submitted to the newly installed sultan, Ahmed III (r. 1703-1730) a trans- 
lation he made in prose of the collection of the forty hadiths.!20 

Such examples for the socio-intellectual networks of the late seven- 
teenth century can be multiplied and are awaiting more scholarly atten- 
tion. Suffice it to say here that it was these networks that constituted the 
social context for Münâzara's pro-intellectual stance and accommodated 
the community of penholders that the text held in high esteem. The 
independent households of the dignitaries and the grand viziers that 
began to expand in the first half of the seventeenth century must have 
offered many prospects for the employment of the ordinary souls coming 
from different parts of the Empire. 2! 


17 The said works are Ta’likatun ‘ala Tefsiri Kavlihi Te'âlâ ‘Ve Yekfürune Bima 
Veräehu ve Huve’l-Hakk, Ta’likatun ale’l-Kessaf and Ahvâl-i “âlem-i berzâh. See Çiçek 
and Sula, p. 409. He also appears as the copyist of E/-Elfiyye fi'n-Nahv, a work on grammar 
by Ibn Malik (SK, Hamidiye MS 1273) and Bistami’s commentary on Taftazani’s 
Mutavvel (Topkapı Palace Library, Ahmed III, MS 1700). 

18 Tercüme-i Tuhfe-i Mahmüd-u Muhteşem, İstanbul, Matbaatü'l-Amireti's-Seniye, 
1285; Terceme-i Tuhfe-i Mahmüd-u Muhteşem, İstanbul, Buharizade Salih Efendi 
Matbaası, 1285; Terceme-i Tuhfe-i Mahmüd-u Muhteşem, 1285 (the location of publication, 
and the name of the press is unknown). 

119 See Gölpınarlı, Mevlânâ'dan sonra Mevlevilik, p. 147 and Özkan, Şabanzade Mehmed 
Muhteşem, p. 16. 

120 The title of the translation is Ahsenii’l-haber min kelâmi seyyidi’l-beser. Özkan, 
p:. 15. 

2! Artan, “The Making of the Sublime Porte". 
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The transformation of the Ottoman political cadres reached a certain 
stage in the last decades of the seventeenth century when Ottoman scribal 
bureaucracy began to produce political and literary patrons from its own 
ranks such as Rami Mehmed Efendi. The patronage of the scribes not 
only led to the crystallization of the pro-intellectual discourses expressed 
in the Münâzara but also diversified the intellectual production taking 
place in these bureaucratic households. Such intellectual dynamism has 
recently been assigned in scholarship to the first half of the eighteenth cen- 
tury and formulated as an Ottoman version of the Enlightenment.!?? The 
early eighteenth century certainly became the official fagade of this dyna- 
mism in the form of translation commissions, the public endowment of 
libraries, and the establishment of the printing press which were all car- 
ried out under the aegis of the Palace and the high-ranking bureaucrats. 
However the increasingly independent vizierial households of the second 
half of the seventeenth century and the secure employment and training 
prospects they offered to a generation of bureaucrats, scholars and intel- 
lectuals like Sa*banzade, Rami Mehmed and Rodosizade must also be taken 
into account to understand the social and intellectual infrastructure of the 
early eighteenth-century “Ottoman Enlightenment.” 

The intellectualism of the Münazara can also be interpreted as the 
product of a specifically war-prone era in Ottoman history. As seen in 
the previous pages, Şa'bânzâde pictured the contradiction in the Miindzara 
also in terms of the pen’s providing the well-being of the people versus 
the calamity that the sword was accused to cause. As mentioned before, 
in its conclusive arguments, Reason also drew on the times of war and 
times of peace distinction and stated the importance of penholders’ role 
in the maintenance of peace. The process of continuous territorial expan- 
sion that characterized the sixteenth century was replaced by an unpre- 
dictable series of territorial gains and losses in the seventeenth century.!2 
In this period, the Ottomans were confronted with different combinations 
of European powers. The histories written in the early eighteenth century 


12 See Bilaloğlu, The Ottomans in the Early Enlightenment; Küçük, “Natural Phi- 


losophy and Politics in the Eighteenth Century”; id., Early Enlightenment in Istanbul. 
For studies on the cultural patronage of the early eighteenth century see Keskiner, Sultan 
Ahmed III (r. 1703-1730) as a Calligrapher; Hakverdioglu, Nevsehirli Damat Ibrahim 
Paşa İçin Yazılan Lale Devri Kasideleri; Sezer, The Architecture of Bibliophilia. 

3 The first major war of this period was against Venice which lasted from 1644 to 
1669 and ended with the Ottoman conguest of Crete. The last war of the seventeenth 
century was against the European coalition led by the Austrian Habsburgs. Starting with 
the Ottoman-Polish wars of 1672-1677, the sporadic warfare continued until 1699. 
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inform us that a considerable section of the ruling elite was exhausted of 
warfare and inclined towards the rapid secession of hostilities.'?^ These 
accounts also criticized the grand viziers and commanders for making 
uninformed decisions concerning warfare.!? This heavily war-stricken 
period and the belligerent environment must have left a strong mark on 
the generation of Ottoman statesmen and lesser bureaucrats. The empha- 
sis in the text on penholders’ securing a sense of perpetuity and continu- 
ity in dealing with the affairs of the world might be seen as one of the 
signs of this war-weary mood of the period. On the other hand, belâğât 
skills must have further increased the political functionality of penholders 
at a time when the war-stricken seventeenth century forced the Ottomans 
to sit down, negotiate, correspond and draft treatises with other powers. 
Therefore, it might be the case that penholders were perhaps more aware 
than at any other time of their function as negotiators and treaty makers. 
In this context, it is not surprising that rhetorical, linguistic and related 
philological skills were fully mobilized by the scribal bureaucracy and 
eventually gained an additional significance emphasizing their indispen- 
sible place in politics. The Miindzara is probably one of the earliest texts 
that announced and celebrated this moment. 
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Ekin Emine Tusalp Atiyas, Eloquence in Context: Şa bânzâde Mehmed Efendi's 
(d. 1708-1709) Miinazara-1 Tig u Kalem and “The People of the Pen” in Late 
Seventeenth-Century Ottoman Empire 


This article studies a text written in 1683 by the director of finances Bosnavi 
Mehmed Şa'bânzâde Efendi (d.1120/1708-1709). In Münâzara-ı Tig u Kalem 
(The Altercation of the Sword and the Pen), the people of the pen as a commu- 
nity not only ensure the continuity of the Ottoman state and institutions, but also 
make intellectual life possible in the Empire through their mastery over rhetoric 
and literary language. This article seeks to locate the Miindzara in the literary 
and historical context of the second half of the seventeenth century. While the 
text belongs to the longstanding “the pen versus the sword” tradition, its empha- 
sis on inşâ and belâğât is a product of the seventeenth-century discussions on 
rhetoric and literary prose. The victory of the penholders at the end of this liter- 
ary duel, also hints at the intellectual dynamism that the rise of the Ottoman 
scribal bureaucracy generated in this period. 


Ekin Emine Tusalp Atiyas, L’éloquence mise en contexte : le Miinazara-1 Tig u 
Kalem de Şa'bânzâde Mehmed Efendi's (m. 1708-1709) et “le peuple du calame" 
dans l'Empire ottoman de la fin du xvir* siècle 


Le présent article analyse un texte rédigé en 1683 par le directeur des finances 
Bosnavı Mehmed Şa'bânzâde Efendi (m. 1120/1708-09). Dans la Münâzara-ı 
Tığ u Kalem (la dispute de l'Épée et de la Plume), la communauté des gens de 
la Plume non seulement assure la continuité de l’État et des institutions ottomans, 
mais encore rend une vie intellectuelle possible par sa maitrise de la rhétorique 
et de la langue littéraire. L’article s’efforce de replacer la Miindzara dans le 
contexte littéraire et historique de la seconde moitié du xvır siècle. Si le texte 
appartient à la longue tradition qui oppose la Plume à l’Épée, son insistance sur 
l'ingà et la belâğât est un produit des discussions du xvır siècle sur la rhétorique 
et la prose littéraire. La victoire de gens de plume, à l’issue de ce duel littéraire, 
fait également allusion au dynamisme intellectuel entraîné à l’époque par la 
croissance de la bureaucratie ottomane. 


EDITH GULCIN AMBROS 


TRACING THE CHANGES 
IN THE REPRESENTATION OF THE JEW 
IN OTTOMAN-TURKISH FOLK THEATRE 
(FROM KARAGOZ TO ORTAOYUNU)* 


If we compare the traditional Ottoman-Turkish folk theatre with the 
innovative plays of Western orientation written after the Tanzimat (1839) 
reforms, we see a difference in the representation of the Ottoman non-Mus- 
lim minorities. Nilgiin Firidinoglu, who makes such a comparison, writes: 


“When Seving Sokullu’s determining statement: ‘One does not encounter 
the pitiless and inimical quality of satirical ridicule in Ortaoyunu just as one 
does not in Karagöz. Criticism and hubbub are dominant in mockery.”! is 
considered with special regard to the representation of non-Muslim Otto- 
mans, it is possible to see that in the plays written after the Tanzimat this 
estimation slowly disappears. While mockery and hubbub disappear step by 
step, they are replaced by serious criticisms in the context of the polarization 


‘we and they?”.? 


* lam most grateful to Bernt Brendemoen, Robert Dankoff, Ali Emre Özyıldırım, and 
Irvin Cemil Schick for their valuable comments on various aspects of this article, and 
to Laurent Mignon, Timour Muhidine, and Abdurraouf Oueslati for providing me with 
indispensable literature. 


! Sokullu, Türk Tiyatrosunda Komedyanin Evrimi, p. 139. 

> Firidinoğlu, “Geleneksel Halk Tiyatrosunda Gayrimüslimlerin Temsili”, p. 58: Sevinç 
Sokullu'nun “Yergisel gülünçlemenin acımasız ve düşmanca niteliğine Karagöz'de olduğu gibi 
Ortaoyunu'nda da rastlanmaz. Alayda eleştiri ve şamata egemendir.” şeklindeki tespitine gay- 
rimüslim Osmanlıların temsili özelinde baktığımızda Tanzimat sonrası yazılan oyunlarda 
bu değerlendirmenin yavaş yavaş ortadan kalktığını görmek mümkündür. Alay ve şamata 
kademeli olarak ortadan kalkarken yerini “biz ve onlar” kutuplaşması bağlamında ciddi 
eleştirilere bırakmıştır. (ALI translations are my own unless otherwise noted.) 


Turcica, 48, 2017, p. 157-185. doi: 10.2143/TURC.48.0.3237138 
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The question lying at the base of this study is whether the Ottoman- 
Turkish folk theatre remained static in its representation of non-Muslims 
throughout its history or showed any synchronous traces of such a change 
of attitude. To answer it at least partially, plays of the older traditional 
folk theatre genre Karagöz (The Turkish Shadow Theatre) have been com- 
pared with plays of the newer traditional folk theatre genre Ortaoyunu 
(“Theatre of the Middle”). The object of comparison was reduced to one 
of the non-Muslim Ottoman figures common to both genres in order to 
be able to go into greater detail. The figure chosen is the Jew. 

The personae of the traditional Turkish Shadow Theatre, commonly 
called Karagöz (“Black-Eyes”) after the name of its main character, are 
“types” representing various ethnic groups of different religion, culture 
and social standing. Karagôz, who represents a type himself, is the hub 
of interaction, with Hacivat? as his foil. Recurring patterns of verbal 
interaction construct identity in Karagóz, which acquired its definite form 
in the seventeenth century.^ Ortaoyunu is basically the version of Karagóz 
that is performed by people; it acquired its definite form only in the first 
half of the nineteenth century?, though it had much older forerunners called 
kol oyunları (“plays of troupes [of theatrical performers]")$. The oldest 
record of the clear use of the term Ortaoyunu is 1249/1834.’ At the same 
time, according to Cevdet Kudret, the most brilliant period of Ortaoyunu 
was the Tanzimat period, especially the time of sultan Abdülaziz's reign 
(1861-1876).5 A considerable number of Ortaoyunu plots are identical 
with Karagóz plots,’ the personae of Ortaoyunu are also types that are 
mostly the same as those in Karagóz, and recurring patterns of verbal 
interaction construct identity in Ortaoyunu, too. In Ortaoyunu, the type 
represented by Karagöz is Kavuklu (The Turbaned)'9, that represented by 


3 About this name and a theoretically underlying personality see And, Geleneksel Türk 
Tiyatrosu, p. 122-126. 

* And, Geleneksel Türk Tiyatrosu, p. 120: “XVII. yüzyılda ise artık Karagöz'ün kesin 
biçimini aldığını biliyoruz.” 

> Kudret, Ortaoyunu, I, p. 42: “XIX. yüzyılda ise, oyunun yapısı, tipleri, konuları 
bakımından kesin biçimini aldığı ve açıkça ortaoyunu diye anıldığı görülüyor.” And, Türk 
Tiyatrosunun Evreleri, p. 109: “II. Mahmut çağında 1812 ile 1830 tarihleri arasında 
Ortaoyunu’nun kesin biçimini aldığını öğreniyoruz.” 

€ And, Geleneksel Türk Tiyatrosu, p. 191-192. 

7 And, Geleneksel Türk Tiyatrosu, p. 191; Kudret, Ortaoyunu, I, p. 44-45. 

5 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 45. 

? Kudret, Ortaoyunu, I, p. 60-61. Metin And gives the summary of the joint plot of 
40 Karagöz and Ortaoyunu plays; And, Geleneksel Türk Tiyatrosu, p. 255-275. 

Kudret, Ortaoyunu, I, p. 65-69. 
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Hacivat is Pişekâr (The Artisan)!!. It is Pişekâr who has the main or direct- 
ing role in Ortaoyunu. The “head-comic” is Karagôz in the Shadow 
Theatre, Kavuklu in Ortaoyunu'?. Theatre that is traditionally stereotypic, 
as Karagöz and Ortaoyunu are, gives the impression that the types’ iden- 
tities are static, that they do not undergo any change over time. It is true 
that since the characters are types", their identities do not develop psycho- 
logically like individual characters. However, changes in details might 
reflect a change in the social identity of a type, implying a social change. 
In this study the “type” of the Jew will be studied to see if there was any 
development in his social identity over time. 

I have chosen the Jew (Yahudi) because he is one of the multilingual 
types and his social identity is more complex than that of the monolingual 
types. This assertion is based on the following argument, as reported by 
José del Valle: 


[Mauro Fernandez] emphasizes the complex nature of social identities and 
argues that one social identity does not have to be associated with a single 
language: If social identity is complex and speaking is performing acts of 
identity, then speech must reflect the same complexity.!* 


Also, Judeo-Turkish is a variety of language that deviates greatly from 
the accepted “Standard Language”, that is, the Istanbul dialect, and pre- 
sumably suffered proportionally from lack of linguistic prestige. As Andreas 
Tietze writes, “As an art form developed in the colorful capital of a multi- 
national empire, imitation or characterization of various types of people, is 
indeed a basic feature of the shadow stage.”!9 And further: “Imitation 
(taklid) was a commonly appreciated skill and source of amusement. Also 
the broken Turkish spoken by members of the minorities or foreigners was 
regarded as extremely funny." In other words, Judeo-Turkish was well- 
suited for imitation and was imitated in Karagöz just as the Turkish spoken 
by the other minorities and the provincial dialects were. 

As already mentioned, identity is constructed in Karagóz mainly 
through recurring patterns of verbal interaction. Patterns of interaction 


!! Kudret, Ortaoyunu, I, p. 62-65. 

12 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 65. 

3 And, Türk Tiyatrosunun Evreleri, p. 130. 
^ Del Valle, “Monoglossic policies", p. 123; Fernández Rodriguez, “Lengua e identidad". 

5 And, Türk Tiyatrosunun Evreleri, p. 131; Tietze, *Notes on the Language", p. 61-62. 
On the Istanbul dialect of the eighteenth century, cf. Gümüşkılıç, “18. Yüzyıl Istanbul 
Ağzı Hakkında Bazı Gözlemler”. 

16 Tietze, The Turkish Shadow Theater, p. 26. 

17 Tietze, The Turkish Shadow Theater, p. 26, footnote 17. 
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between Karagöz and the Jew in the classic (kdr-1 kadim) Karagöz plays! 
will be compared with patterns of interaction in Ortaoyunu plays. Of 
course, there is much more action in the Ortaoyunu plays since the actors 
are persons and not figures. Nevertheless, verbal interaction remains the 
backbone and the dominating element in Ortaoyunu.? An additional 
comparison of the classic Karagöz plays with the modern (nev-fcâd) 
Karagöz plays” to show an intermediate stage of change, if there was 
one, was not possible because of lack of space. As to the Ortaoyunu 
plays, even though these, too, are divided into kâr-ı kadim and nev-icâd 
plays?!, they are regarded here as a whole since they do not span as long 
a time as the Karagöz plays. 

Both Karagöz and Ortaoyunu plays are comedies, based primarily on 
verbal wit??, with a good portion of slapstick and some elements of farce. 

The samples in this study are as given in Cevdet Kudret’s edition of 
Karagöz plays”. Kudret enumerates 27 classic (kâr-ı kadim) plays.” The 
Jew is present in seven of the classic plays listed by Kudret.” However, 
as Kudret’s edition does not include the plot of one of these (Ödüllü, 
“The Prize-winner”), six traditional Karagöz plays were studied for this 
article. 

The Jew, called Cád in Ortaoyunu, is present in 1529 of the 25 Ortao- 
yunu plays published by Cevdet Kudret.” These 15 plays were used as 
material of comparison. 


For a list of these see Kudret, Karagöz, I, p. 23. 
Kudret, Ortaoyunu, I, p. 92. 
For an incomplete list of these see Kudret, Karagöz, I, p. 24. 
21 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 61-62. 
The same wordplay is found in more than one play. 

Cevdet Kudret, Karagöz, I-III, 1968-1970. 

24 For his list of them see Kudret, I, p. 23. 

> These are: Bahçe (The Garden), Kayık (The Boat), Mandıra (The Dairy), Orman 
(The Forest), Odiillii (The Prize-winner) a. k. a. Pehlivanlar (The Wrestlers), Salincak 
(The Swing), and Yalova Safâsı (The Pleasure-trip to Yalova). A comparison of the Jew’s 
frequency of presence with that of some of his peers in these classic plays: Whilst Yahudi 
(the Jew) is present in seven of the plays, Ermeni (the Armenian) is present in four, Frenk 
(= the Levantine; also = Rum, the Greek) in three, and Cingene (the Gypsy) in two. 

26 These are Büyücü Hoca (The Sorcerer Hodja), Çivi Baskını (The Invasion [with the 
Password] Civi, Nail), Eskici Abdi (The Ragman Abdi), Ferhad ile Sirin (Ferhad and 
Şirin), Fotoğrafçı (The Photographer), Gözlemeci (The Gözleme Maker/Seller), Hamam 
(The Turkish Bath), Kağıthane Safâsı (The Kağıthane Excursion), Kızlar Ağası (The Agha 
of the Topkapı Palace Harem), Kunduracı (The Shoemaker), Mandıra (The Dairy), Ödüllü 
(The Prize-winner), Pazarcılar (The Sellers in a Market), Sünnet (The Circumcision), and 
Telgrafçı (The Telegrapher). 

7 Kudret, Ortaoyunu, I-II. 
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Speech in Karagöz and Ortaoyunu is emblematic and used as an iden- 
tity marker. The speech of the types is a caricature of their characteristics 
of speech. Phonological caricaturing is funny by itself, even without a 
resulting comic “misunderstanding”, a constant factor of humour in 
Karagöz and Ortaoyunu plays. The Jews were an easy target for this kind 
of caricature. For one thing, as already mentioned, their knowledge of 
Turkish was deficient and Judeo-Turkish deviated greatly from Standard 
Turkish. For another, there was the added possibility of making use of 
code-switching with Ladino (a.k.a. as Judezmo and Judeo-Spanish) for 
comic effect. Code-switching was put to some use in Karagöz, but not in 
Ortaoyunu. The humour derived from speech in Karagöz and Ortaoyunu 
is ironic insofar as it arises from the irony of “misunderstanding”’. In both 
types of theatre, dialogues are the backbone of the plays. There are recur- 
ring patterns of dialogues in the various plays. Such recurrence assists 
and reinforces the construction of identity. At the same time, identity is 
constructed upon visual signs such as clothes and accessories which are 
emblematic and stereotypic, too. 


THE JEW’S PRONUNCIATION OF TURKISH 


In 1927 Tadeusz Kowalski wrote: 


Our information is very defective regarding the pronunciation of Ottoman 
Turkish by the numerous non-Turkish minorities in Turkey. A little can be 
learned from types of dialect in the Karagöz plays, although the greatest 
caution is necessary since its dialects [...] are not true to life but are tradi- 
tional caricatures??, which cannot be taken as based on actual observation. 
[...] The Jewish pronunciation, according to the Turks, is characterized by 
the spirant pronunciation of initial g before e, i, à, ii, and by the lengthening 
of the accented vowels in the last syllable: ben ieldim (= geldim), baktym...?? 


In his review of Hannah Neudecker’s book on the Turkish Bible trans- 
lation of Yahya bin “Ishak, a.k.a. Haki, completed in 1659,*° Robert 
Dankoff writes that Haki, who “was probably a Ladino-speaking Jew 


28 Hellmut Ritter is of a similar opinion; see Karagós: Türkische Schattenspiele, p. 14: 
“Es versteht sich von selbst, dap diese Stücke als Parodien der dialektischen Aussprache 
kein zuverlässiges Material zur Kenntnis dieser Dialekte abgeben kénnen. Die Eigentiim- 
lichkeiten der Dialekte werden von dem Darsteller in komischer Weise übertrieben, [...]" . 

? Kowalski, ^3. The mutual Influences of Ottoman-Turkish", p. 922. 

30 Neudecker, The Turkish Bible Translation. 
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from Istanbul”, “pronounced initial g as y, and occasionally reflected this 
phenomenon in his text”, and gives a few examples of this.*! 

A remark by Andreas Tietze about the phonology of the Armeno- 
Turkish poem “The Jewish Bride” by the seventeenth century author 
Eremya Chelebi Kömürjian is also relevant. Tietze writes that “The non- 
labial vowels in the first syllables [of Armeno-Turkish] present no prob- 
lems (an occasional kiril- instead of kiril- [...] is an intentional imitation 
of Judeo-Turkish pronunciation habits).”3? This is also interesting evidence 
in that it shows that the Judeo-Turkish pronunciation was not imitated 
only in Karagöz plays. 

Further literary evidence, albeit of a later period, is to be found in humor- 
ous poems in Turkish newspapers and magazines. In her work on the 
popular poems in the humorous magazine Papagan (1924-1927), Gisela 
Prochâzka-Eisl mentions the change g > y in initial position and states 
that ä/ were frequently pronounced as u/o.?? 

In short, little is known about the phonological characteristics of 
Judeo-Turkish. As a matter of fact, Laurent Mignon writes: 


[...] Judeo- Turkish was never a spoken language. Its corpus consists of texts 
in Turkish which were mostly written in Rashi script (a semi-cursive printed 
form of the Hebrew alphabet), and did not have a distinctly Jewish linguistic 
repertoire. [...] It is only in the wake of the Westernizing Tanzimat reforms 
of 1839 and the (unrelated) rise in Christian anti-Jewish exactions that the 
question of the use of Turkish was placed high on the agenda of the Jewish 
community. [...] Now taught, albeit modestly, in Jewish schools [...], Turk- 
ish started to play a more prominent role within the community, even though 
it remained — after Judezmo [a.k.a. Ladino or Judeo-Spanish], French, and 
Hebrew (in a religious context) — the fourth language.” 


Mignon mentions that in the texts in Judeo- Turkish newspapers in the 
nineteenth century, “Distinctions are made between phonemes /e/ and /i/, 
/u/ and /ü/, and /o/ and /6/, but not between /o/ and /u/, /6/ and /y/, and /i/ 
and /uy/ [...]".? However, this pertains only to the graphic representation 
and does not say anything about the phonological features of the spoken 
language. 


31 Dankoff, “Neudecker, The Turkish Bible Translation”, p. 379. 

3 Tietze, “Notes on the Language”, p. 52. 

3 Procházka-Eisl, Die Lieder des Papageien, p. 90: So ist bei der judeo-spanischen 
Aussprache des Türkischen kennzeichnend, da g im Anlaut zu y wird und ü/ö häufig wie 
u/o ausgesprochen werden [...]. 

34 Mignon, “Judeo-Turkish”, p. 634-636. 

35 Mignon, “Judeo-Turkish”, p. 638. 
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Examples of the Jew’s phonological characteristics which appear fre- 
quently in the Karagöz plays: 


1>i in first syllables**: kızı > kizi (Mandira, p. 471); çıktı > çikti (Orman, 
p. 531); sıkı > siki (Orman, p. 531). 

ı>i innon-fist syllables, leading to deficient vowel harmony, but since 
this is a characteristic of the Istanbul dialect, it is not an exclusively 
Judeo-Turkish habit: babanı > babani (Kayık, p. 390); yarısı > 
yarisi (Orman, p. 532); paralik > paralik (Kayik, p. 391); alayim > 
alayim (Mandira, p. 471); yaparsin > yaparsin (Orman, p. 531). 


The velar variants of the labial vowels dominate in the diction of the 
Jew in Karagöz plays. This characteristic of Judeo-Turkish as spoken in 
Karagöz may go back to a common Istanbul vernacular.?* 

ö >o önümün > onumun (Bahçe, p. 203); dört > dort (Kayık, p. 391); 
kör > kor ; (Yalova Safası, p. 366). 

ü>u düşürdüm > duşurdum (Kayık, p. 392); büyüğüne > buyuyune 
(Salıncak, p. 78); niçün > niçun (Salıncak, p. 78). 

g > y in initial position: gel- > yel-: yele yele yeldik (Mandıra, p. 471); 
git- > yit-: yittim (Bahçe, p. 204); gün > yün (Kayık p. 390) but 
also yun with velarisation of the vowel (Kayık, p. 390); gözlüğümü 
> yozlugumu (Mandıra, p. 477). 

Defective vowel harmony: torbalarimi > torbalarimi (Kayık, p. 392); 
kıpırdamam > kipirdamam (Orman, p. 533); Üsküdar'ın > Usku- 
dar'in (Yalova Safası, p. 367). 

Ladino diminutive (masc.) suffix -iko; only one example: bahçıvan “ gar- 
dener” > bakçivan-iko “little gardener” > (Bahçe, p. 203, thrice).* 


36 See Tietze, “Notes on the Language”, p. 52 on the fact that *Morphophonemically 
the vowels in Turkish words can be divided into first-syllable vowels and non-first-syllable 
vowels”. 

37 See Adamovié, Konjugationsgeschichte, p. 321-322. 

38 Tietze remarks on the Armenian language in “The Jewish Bride” that “the velar 
variants dominate although symbols for the palatal variants do exist” (“Notes on the 
Language”, p. 52) and his argumentation ends with the following suggestion (p. 62): “In 
short, it is possible to see in the language of our text not the speech habits of a small 
ethnic group, not an Anatolian dialect imported by the Kömürjian family, but the general 
vernacular spoken by the common people in the Istanbul of the 2" half of the 17" cen- 
tury.” 

3 For another example of the use of this suffix in a language other than Judeo-Spanish, 
see Tietze, “Notes on the Language”, p. 67: “Avramiko ‘little Abraham’, used as the name 
of a Jewish boy”. 
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Metin And mentions that in the jargon of the Karagöz performers the 
name given the figure Karagöz was “samamiko” * This is pre- 
sumably samam (?) + —iko. 

The Jew’s pronunciation of Turkish is similar in the Ortaoyunu plays. 


IMPUDENT WIT AS EVIDENCE OF THE JEW'S INTELLECTUAL CAPABILITY 
Wordplay dependent on Judeo-Turkish 


An example from the Karagöz play Kayık (The Boat): 


YAHUDİ - Beni karşi tarafta [< tarafa) kaç para [correct: paraya] yotumi- 
yorsun [< gótürürsün]? 

KARAGÖZ - Hacivat, buyurun bakalım! Bak, Yahudi ne diyor! “Beni karşı 
tarafta kaç paraya götümü yersin?” diyor. 

HACİVAT — “Beni karşı tarafa kaç paraya götürürsün? ” diyor. 

KARAGÖZ - Yirmi kuruş. 

YAHUDİ — Yirmi parçe olasin! Satin mi aloruz? 

KARAGÖZ - Ulan, yirmi kuruşa kayık verirler mi, köpoğlu? 

YAHUDİ — Babani yordum yeçen yun. 

HACİVAT — Sen de ver, bezirgân! 

YAHUDİ — Ben versem, versem, ne kadar gunahim varsa Kara Uyuz'a veririm. 

KARAGÖZ - Ben de karada bulunsam, seni dövsem dévsem, sonra denize 
atsam! 

YAHUDİ — Soyle, sikilme [< sıkılmal! Kaç para vereceğim? 

KARAGÖZ — Sözde “sıkılma” olacak. On kuruş ver! 

E-J 

YAHUDİ — (Kayığa biner.) Haydi, kayikçi, çabuk eşeksin [< çekeceksin]! 

KARAGÖZ — Eşek baban! 

HACİVAT — “Çabuk çekeceksin” diyor. 

[...] 

YAHUDI — Neden osurdun [< sordun]? 

KARAGÖZ — Osurduğunu, sıçtığını şimdi anlarsin!*! 


The Jew — For how much money do you not [sic] take me on [sic] the other 
shore? 

[correct: For how much money will you take me to the other shore? —yotumi- 
yorsun sounds somewhat similar to gótümi yersin “you eat my ass”] 
Karagöz — Hacivat, look at that! Hear what the Jew is saying! He is saying, 

“For how much money will you eat my ass on the other shore?” 
Hacivat — He is saying, “For how much money will you take me to the 
other shore?” 


40 And, Geleneksel Tiirk Tiyatrosu, p. 167. 
41 Kudret, Karagöz, Il, p. 390-392. 
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Karagöz — Twenty piasters. 

The Jew — May you break into twenty pieces! Am I buying it? 

Karagöz — Man, who would give [= sell] a boat for twenty piasters, you son 
of a bitch? 

The Jew — I saw your father the other day. [retaliation for “son of a bitch”] 

Hacivat — So then give [money], merchant! [bezirgán is also an appellation 
of the Jews] 

The Jew — The only thing I might give Kara Uyuz would be all my sins. 

(Karagöz “Black-Eyes” > Kara Uyuz, “Black-Mange”: with g > y, 6 > u, 
and the insertion of u, göz “eye” > uyuz “mange”.]” 

Karagöz — And I wish I were on land and would beat you and beat you and 
then throw you in the sea! 

The Jew — Speak, don’t get fucked [< don’t be embarrassed]! How much 
shall I pay? 

Karagöz — It is supposed to be “sıkılma” [don’t be embarrassed]. Give ten 
piasters! 

[Here there is some more haggling, to which we shall come back later. 
At last the Jew gets into the boat.] 

The Jew — Come on boatman! You are a quick donkey [< you will row 
quickly]! 

Karagöz — The donkey is your father! 

Hacıvat — He is saying, “You will row quickly”. 

EA 

The Jew — Why did you fart [< ask]? 

Karagöz — You will understand whether you fart or shit in a moment! 


The Jew makes vulgar, often obscene, wordplay, to which Karagöz 
often reacts vulgarly. The Jew is not cast as a victim of his pronuncia- 
tion; he could have been cast as such only if he had been characterized 
as unaware of the misunderstandings his pronunciation would lead to, 
and this is not the case. 

Another example of such wit from the Karagöz play Salıncak (The 
Swing): 

Seeing Karagöz the Jew says, “I hadn’t seen a bear (ayı — nominative) 
[or: the moon ay-1 — accusative] for a long time, [now] it has crossed my 
way.” (Çoktan beri ayi yordugum yokdu, karsima çikti.) And Karagöz, 
who isn’t duped, replies, “Merchant, Pll wallop you!" (Bezirgân, tepel- 
erim!). This does not impress the Jew who says: 


YAHUDİ — Kimi tepelersin? 
KARAGOZ — Seni. 


? The same comical word formation in Kudret, Karagöz, IL, Orman, p. 533 and III, 
Yalova Safası, p. 366. 
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YAHUDİ — Bu suratlan mi? 

KARAGÖZ — Hayır, maraza için evde ayrı suratım var. [maraza is slang for 
“a brawl”] 

YAHUDİ — Surata bak, boya bak, biçime bak! 

KARAGÖZ — Ulan, suratımı beğenmiyor musun? 

YAHUDİ — Niçun begenmem? Maşalgam, maşalgam!” 

KARAGÖZ — Gurla turp salatası! 

YAHUDİ — Osurmak [< sormak] ayib olmasin: necissin [< necisin]? 

KARAGÖZ — Necis senin baban! 9 


The Jew — Whom will you wallop? 

Karagöz — You. 

The Jew — With that face? 

Karagöz — No, I’ve got another face at home for brawls. 

The Jew — Look at that face, that body, that shape! 

Karagöz — Man, don’t you like my face? 

The Jew — Why shouldn't I like it? Masalgam, maşalgam! [Masalgam is 
a nonsensical word composed of maşallah, “Praise be!”, and şalgam 
"turnip".] 

Karagóz — Lots of radish salad! 

The Jew — If it is allowed to fart [« ask]: you are dirty [< what do you do?]. 

Karagóz — It's your father who is dirty! 


In the play Orman (The Forest), Karagóz asks the Jew from where he 
has come and where he is going. The Jew says that he has been to many 
places and when Karagóz inquires what places these are, the Jew's reply 
is full of sexual allusions. Here we have vulgar verbal wit that depends 
on a manner of pronunciation, though not a faulty one. What the Jew now 
says sounds as if he were counting the places he went to, but actually 
almost every word he says has to do with the penis. His reply is: “/stanbul 
bir, Burs [with the French pronunciation Brousse of Bursa] iki, Tokat bir, 
Sıvas iki, Edirne bir, ya Kalas iki."^* (“Once Istanbul, twice Bursa, once 
Tokat, twice Sivas, once Edirne, oh twice Kalas.") In Standard Turkish 
pronunciation, it is usual to join a word ending with a consonant to the 
following word if it starts with a vowel (so-called liaison). This is what 
the Jew obviously does, so that Karagöz hears: bur siki, sıva siki, and 
yakala siki, “twist the penis, smear the penis, catch the penis". And as if 
that weren't enough, the Jew goes on to ask Karagóz “You haven't got 
on socks, why are your booties tight?" Here Judeo-Turkish again comes 
into play, for in the Jew’s mouth this is “Ayaginda çorap yok, neye mesin 


8 Kudret, Karagöz, Ill, p. 78. 
^! Kudret, Karagóz, IL, p. 531. 
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siki” (“You’ve got no socks on your feet, why are your undershoes 
tight?”), mispronouncing sıkı (“tight”) as siki (“the penis”, in the accu- 
sative): He also mispronounces mestin “your shoes” (mest, “soft leather 
shoes worn under overshoes”) as mesin which is not necessarily due to 
his linguistic habits. If we slur the word boundary neye mesin siki > ne 
yemesin siki and assume that the Jew pronounces yemezsin as yemesin 
(these are changes that occur in standard Turkish, too, when talking 
familiarly) we hear ne yemesin siki which means “Why don't you eat the 
penis?” The Jew's impudence is an open secret and Karagöz is nota 
dupe, as his reply indicates: 


KARAGÖZ — Tepelerim, Yahudi seni! Cinas söyleme, köpoğlu!” 


Karagöz — ll wallop you, Jew! Don’t make dirty play on words, son of a 
bitch! 


In this recurring pattern of interaction, the Jew teases and provokes 
Karagöz, who warns the Jew to use correct language but is not really 
offended. There is an easy give and take between the two which follows 
a set scheme. If it is the Jew who provides cause for vulgarity, Karagöz 
is quick to respond vulgarly. In the play Mandira (The Dairy), for example, 
the Jew mispronounces the greeting Akşamların hayrolsun! “Good even- 
ing!” (literally: “May your evenings be good! ”) as Yaşamlarin hayrolsun!“ 
thereby alluding to Yas amlarin hayrolsun! (May your humid vulvas be 
good!) Karagöz understands the allusion perfectly and retorts in vulgar 
Turkish, “Kuru götüne bir kazık girsin! (May a stake enter your dry 
arse!) The main difference in vulgarity is that Karagöz says vulgarities 
unambiguously, whereas the Jew always has the ready excuse of his 
incorrect pronunciation. 

In the Ortaoyunu plays the Jew’s wit in his interaction with Kavuklu 
is of the same nature, with the exception that there are far less indecent 
allusions.“ However, there is vulgar wordplay in Ortaoyunu (such as the 
above osurmak “to fart” instead of sormak “to ask”), and whenever 
Kavuklu gets angry because of this, the Jew replies that it is not inten- 
tional but just the result of his faulty Turkish pronunciation; Pişekâr, as 
“arbiter”, gives the same explanation to Kavuklu. 


45 Kudret, Karagöz, IL, p. 531. 

46 Kudret, Karagöz, Il, p. 471. 

47 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 92-93. 

48 For example, in the Ortaoyunu play Büyücü Hoca, Kudret, I, p. 202-203. 
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Wordplay not dependent on Judeo-Turkish 


For example, in the play Orman, we again have the wordplay with 
ay-1: ayı, and the Jew says when he sees Karagöz, Daha kiş yelmeden 
ayi çikti karşıma”, “Before the winter has come, its moon [a bear] has 
crossed my way”. Of course, Karagöz immediately understands what the 
Jew implies and replies “You'll now see the bear and also the monkey!” 
(Şimdi sen ayıyı da görürsün maymunu da!) Whereupon the undaunted 
Jew says, “Do you also work with monkeys?” (Sen maymunculuk da mi 
yaparsin?), implying Gypsy antecedents for Karagôz since Gypsies work 
with dancing bears. Karagöz replies vulgarly that he'll get nothing out of 
this, that is, out of teasing him with such insinuations.?? As we shall see 
further on, Karagöz himself implies in the play Salıncak that he is a 
Gypsy (çingene). 

The verbal interaction of the Jew with Karagöz constructs an impudent 
and vulgarly witty personality for the Jew. The plays being low comedy, 
the vulgarity is to be expected as a catalyzer of laughter. But wittiness is 
an intellectual ability and therefore there is a complimentary side to this 
trait. The verbal interaction of the Jew with Kavuklu does the same. 


VERBAL TRICKERY AS EVIDENCE OF THE JEW'S INTELLECTUAL 
CAPABILITY 


There is another pattern of verbal interaction where the humour does 
not depend on phonology or morphology, but on semantics. This is the 
case in the Karagöz play Kayık, where the Jew temporarily gets the better 
of Karagöz through verbal trickery.*! 

Karagöz tells the Jew that the price for the boat-trip he wants to take 
is twenty kuruş (piasters). The Jew objects and Karagöz then asks for 
ten kuruş. One kuruş is the equivalent of 40 para, so ten kuruş equals 
400 para. The Jew replies: 


* Kudret, Karagöz, Il, p. 531. 

50 Jbid., p. 531. The vulgar expression Karagöz uses is “Beş dakika sonra taş..larımı 
kaparsin!”, literally “You'll catch my balls in five minutes! ". This is presumably the 
equivalent of the expression used today “yarağımı [less commonly: sikimi] alırsın”, liter- 
ally “you will get/take my penis”, figuratively meaning “you will get nothing out of this 
affair”. A more decent because allusive expression with the same meaning is “üçün birini 
alırsın”, literally “you'll get/take one of the three” (the two testicles and the penis making 
up the three, with the “one” referring to the penis). 

5! Kudret, Karagöz, Il, p. 390-391. 
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YAHUDİ — Sana bir guruş vereyum. 
KARAGÖZ - Olmaz, Yahudi. 

YAHUDİ — Haydi, iki yirmi paralik vereyum. 
KARAGÖZ - Olmaz. 

YAHUDİ — Dört dane onluk vereyum. 
KARAGÖZ - Olmaz. 

YAHUDİ — Sekiz dane beşlik vereyum. 
KARAGÖZ - Gel bakalım!?? 


The Jew — Let me give you one kuruş [one kuruş/piaster = 40 para] 
Karagöz — No, Jew. 
The Jew — Come on, let me give you two coins of 20 para. 


Karagöz — No. 
The Jew — Let me give you four coins of ten [para]. 
Karagöz — No. 


The Jew — Let me give you eight coins of five [para]. 
Karagöz — Come along then! 


So Karagöz is taken in by this naming of higher numbers, thinking that 
the resulting sum is greater, and agrees! The joke is on Karagöz, though 
in the end the Jew falls into the sea and is drowned because Karagöz tips 
the boat a little to one side. 

We have a similar trick with numbers in the play Salıncak, with Karagöz 
taken in about the price for aride on a swing.” 

The haggling interaction constructs skill in outwitting that is induced 
by stinginess. Intelligence is needed for such wile, so this too constructs 
intelligence. 

This (or a similar) verbal interaction showing the Jew’s intellectual 
capability in tricking someone with figures — a positive element in a nega- 
tive context — is absent in the Ortaoyunu plays we studied, but the Jew’s 
supposed money-consciousness is a conspicuous topic. 


CODE-SWITCHING AS EVIDENCE OF THE JEW’S INTELLECTUAL 
CAPABILITY 


Since Istanbul was a multi-linguistic city, it was to be expected that there 
would be code-switching™ in the speech of at least part of its population, 
and that this would be reflected in Karagöz in the construction of humour 


5 Kudret, IL p. 390-391. 
5 Kudret, Karagöz, TI, p. 79. 
5 As well as code-mixing. 
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and identity. However, there is relatively little code-switching with Ladino 
in Karagöz. The reason is simple. The audience must understand the 
embedded language in code-switching up to a certain extent. Of course, the 
residents of Istanbul had some knowledge of loanwords from Italian, 
Greek, Ladino, etc., but code-switching would go beyond the use of loan- 
words. The lack of satisfactory knowledge of Ladino must have influenced 
the Karagöz performer (Karagözcü), too, because some of the following 
Ladino words and expressions seem to be only a phonological approxima- 
tion of how Ladino sounds or much distorted and a cogent meaning is 
lacking. However, since the aim was to parody the Jew’s speech, this 
approximate use of Ladino was sufficient for the Karagözcü's intention. 

A burial prayer in the Karagöz play Salıncak is interesting as a case 
of code-switching. It is also interesting because of the disrespectfully funny 
manner it is held in. Here we have multiple code-switching, the languages 
involved being Ladino, Judeo-Turkish and Armenian, the whole being 
embedded in the matrix language Standard Turkish. 

A few Jews come and take away the supposedly dead Jew in the square. 
All of them sing (all together) in Ladino “Anda la vizo”*? and then sing 
twice with a melody: 


Anda la vizo! 
Anda la vizo! 
Imero nane kavizo?*! [Ladino with Turkish nane] 


The Head Rabbi, behind him the other Jews, in their midst the coffin, 
the Jews come on stage; at the very back an old woman and a Jewish 
child. All are silent. 


HAHAMBAŞI (Dua eder.) — A kerez ma kerez [Ladino], havyar salatasi 
[Judeo-Turkish]! 

YAHUDİ'LER [sic] — Hamme? [Armenian]! 

HAHAMBASI — A kerez ma kerez, turp salatasi! 

YAHUDİ'LER — Hamme! 

HAHAMBAŞI — A kerez ma kerez, zeytun salatasi! 

YAHUDİ'LER — Hamme! 


55 lam truly grateful to Roz Kohen for translating as far as possible and commenting 
the Ladino excerpts given below. 

% Elsewhere in the classic Karagöz plays ande; ande/anda, “where, where to". 

57 A satisfactory translation of Ande la vizo is not possible because of vizo (?). 

58 A satisfactory translation is not possible because of imero (i miro, “and I look"?) 
and kavizo (?). Nane (Turkish): the herb “mint”. Kudret, Karagöz, III, Salıncak, p. 80. 

5 hamme < hramme (the r is not pronounced in everyday speech) is a formula of 
invitation to do something, as for example to eat, similar to Turkish buyurun. 
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HAHAMBAŞI — A kerez ma kerez, tomatiz salatasi! 
YAHUDİ'LER — Hamme! 

HAHAMBAŞI — A kerez ma kerez, sovan salatasi! 
YAHUDİ'LER — Hamme9! 


The Head Rabbi (prays) — Ey you want, hey you want caviar salad! 
The Jews — Help yourself! 

The Head Rabbi — Ey you want, hey you want radish salad! 

The Jews — Help yourself! 

The Head Rabbi — Ey you want, hey you want olive salad! 

The Jews — Help yourself! 

The Head Rabbi — Ey you want, hey you want tomato salad! 

The Jews — Help yourself! 

The Head Rabbi — Ey you want, hey you want onion salad! 

The Jews — Help yourself! 


Karagöz looks from above, “Hey they are going! The Jew isn’t dead. 
I'll jump down now and they will run away.” Karagöz jumps down, they 
all run away, only the coffin is left there, and Karagöz has saved the Jew 
from premature burial. 

Admittedly this might be regarded as being disrespectful of religious rites. 
However, such an attitude is apparently not reserved for the Jewish rites; in 
the classic Karagöz play Ters Evlenme (The Unnatural Marriage) we have 
a Muslim marriage ceremony in the same comic vein with an Imam.°! 

The Jew appears on the Karagöz screen in four of the six traditional 
plays studied with a song in Ladino (in the other two with a song in Judeo- 
Turkish). The Ladino song is always the same (with slight variations)? and 
contains some code-switching to Judeo-Turkish or Standard Turkish. 


Ande vamoz el [yel?] de aki [yel is Judeo-Turkish for gel “come” 

Yo kero por aki 

Kaminamoz® el [yel?] Balat’a [Balat’a is Standard Turkish “to Balat”] 

Cümbüş“ kon salata (cümbüş “revelry” and salata “salad” are Standard 
Turkish] 

Ande ande yel Balat’a® 


60 Kudret, Karagöz, II, Salıncak, p. 80. 

9! See French translation by Timour Muhidine, “Le mariage contre nature”, in Karagöz, 
p. 157-159. 

9? In the plays Bahçe, Kudret, Karagöz, I, p. 203; Kayık, ibid., Il, p. 390; Mandıra, 
ibid., II, p. 470; Orman, ibid., Il, p. 531. 

6 Only in Kayık: Kaminamos. 

64 Only in Kayık: the Judeo-Turkish variant cumbus. 

65 This line thus in Bahçe, Mandira and Orman, but in the latter two “el” instead of 
“yel”. In Kayik: Ande ande ande? Yel Balat’a. 
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Where do we go — come! — from here? 
I want [to go] this way! 

We are walking, come to Balat! 
Revelry with salad! 

Where to? Where to? Come to Balat! 


In the play Bahçe (The Garden), Karagôz puts on clothes typical for 
Jews and code-switches to Ladino to appear to be a Jew. He thereby intends 
to be able to steal the Jew’s goods, but Hacivat is not deceived. 


HACİVAT — [...] Buraya gel, bezirgán! 

KARAGÖZ - Ke kerez me keriz [?]? (Ladino, but keriz is possibly Turkish 
slang for “sucker”| 

HACİVAT — (Karagöz'e vurur.) Dışarı, dışarı diyorum sana! 

KARAGÖZ — Vay köpoğlu! Yine yakalandik!© 


Hacivat — [...] Come here, merchant! 

Karagöz — What do you want, eh sucker? 

Hacivat — (Strikes Karagöz) Get out, get out I tell you! 
Karagöz — Hey son of a bitch! I’ve got caught again! 


Code-switching for wordplay based on roughly similar pronunciation 
in the Karagöz play Yalova Safâsı (The Pleasure-trip to Yalova): 


KARAGÖZ - Yahudi! 

YAHUDİ — Ke kerez? [Ladino] 

KARAGÖZ — Babandır kerkenez“! Yalova'ya geldik. Dışarı çık. (Yahudi 
çıkar.) [kerkenez is a Turkish slang word meaning “stupid, boor"65] 

ÇELEBİ — Senin burada ne işin var ? 

YAHUDİ — (Oynayarak kaçar.) Vizo vizo vizo, andalavizo [sic]! 


Karagôz — Jew! 

The Jew — What do you want? 

Karagöz — It’s your father who is a boor! We have arrived in Yalova. 
Get out. (The Jew gets out.) 

The Dandy — What are you doing here? 

The Jew — (Runs away dancing.) Vizo vizo vizo, andalavizo! 


The Jew does not code-switch in the Ortaoyunu plays studied except 
for singing once the Ladino phrase Ande ande ande Balat’a in one 
play”. So this evidence of the Jew’s intellectual capability is missing in 


6 Kudret, Karagöz, I, p. 204. 

67 Cevdet Kudret’s text: kerkerez; presumably misspelled as such a word could not be 
found. 

68 Aktunç, Büyük Argo Sözlüğü, p. 167, s.v. “kerkenez”. 

© Kudret, Ortaoyunu, I, Ferhad ile Şirin, p. 321. 
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Ortaoyunu. Neither is there an entrance song in Ladino sung by the Jew 
in Ortaoyunu.” 


A SORT OF CAMARADERIE 


There are a few indications in the plays that Karagôz was a Gypsy. 
Theodor Menzel gives a translation (but not the Turkish original) of a 
passage in the MS of a Karagöz play titled Bekri Mustafa, in which 
Karagöz calls himself a Gypsy (çingâne). 


Haği Ejvad Ja. k. a. Hacivat]: Ums Himmelswillen, Bruder, Bruder, bist du 
denn ein Zigeuner? — Karagôz: Nein! Meine Eltern sind Zigeuner und ich 
bin ihr Sohn. — H. Ej. Das heißt also doch, daß auch du ein Zigeuner bist! — 
K. Sehr verbunden! Was willst du damit sagen? Ich bin natiirlich ein 
Zigeuner! — H. Ej. Ums Himmelswillen, Bruder, laf das Zigeunertum, laf 
es, laf es! — K. Natürlich, ich sollte es lassen, damit du es packen könntest! — 
H. Ej. Ich will es ja gar nicht, ich will es ja gar nicht! — K. Und ich gebe 
es auch gar nicht her! "?! 


If Karagóz was indeed a Gypsy, he was a member of a minority just 
like the Jew, and yet he was the hero of these plays. He represents the 
man of the popular classes with whom most of the audience could iden- 
tify itself and was its unchallenged favourite. 

In the play Salincak, Karagóz works the swing and the Jew goes on 
a ride on the swing. However he falls down and is thought to be dead. 
The end of this play is remarkable in that it shows a sort of camaraderie 
between Karagóz and the Jew. It also includes a statement implying that 
Karagóz is a Gypsy. 

After the Jews have said the burial prayer quoted above, Karagóz real- 
izes that the Jew is not dead and takes him out of the coffin and places 
him on his back on the ground. Karagóz himself lies down with his back 
on the ground, too, saying, 

KARAGÖZ - Dur bakalım! “Çingene ile Yahudi taban tabana zıt” derler. 
(Yahudi usul usul başını kaldırır. Karagöz de kaldırır.) 

KARAGOZ — Vay köpoğlu! 

(Birbirlerini gördüğü vakit ikisi de başını yere korlar.) 


7 However, the zurna (a kind of oboe) plays a melody which is reserved for the Jew's 
entrance. 

7! Menzel, Meddâh, p. 56; unfortunately, the Turkish original is not given. On the 
question of whether Karagöz was a Gypsy or not, cf. remarks ibid. and Prokosch, 
“Zigeuner und Schattentheater". 
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KARAGÖZ — Nasıl edeceğiz bu Yahudi ile? 

(Birkaç defa yaparlar. Karagöz kalkar, Yahudi'yi yüzükoyun yatırır, kendisi de 
yüzükoyun yatar. Yahudi usul usul kalkar, Karagöz'ün ensesine bir tokat 
atar, yine yatar. Birkaç defa yaparlar, Yahudi kaçar, Karagöz kalkar.) ? 


Karagöz — Let's see! They say “The Gypsy and the Jew are totally different”. 

[In other words, Karagöz implies that he is a Gypsy.] 

(The Jew slowly and quietly raises his head. Karagöz also raises his head.) 

Karagöz — Hey son of a bitch! 

(The moment they see each other, they both lay their head on the ground.) 

Karagöz — What are we going to do with this Jew? 

(They repeat this several times. [Then] Karagôz gets up, lays the Jew face 
downwards on the ground and lies down face downwards, too. The Jew 
quietly gets up and gives Karagôz a slap on the back of his neck, [then] 
lies down again. They repeat this several times. [Then] the Jew runs 
away and Karagöz gets up.) 


There is no allusion to such camaraderie between the Jew and Kavuklu 
in the Ortaoyunu plays studied. 


THE ATTRIBUTION OF LACK OF COURAGE TO THE JEW 


We have already seen that the Jew is not intimidated by Karagöz. 
Another example of this is in the play Bahçe:”? When Karagöz hits him, 
he does not hit him back but nevertheless says, Ne vurursun oursuz olu? 
(Why do you hit me, you son of an ill-omened one?) To which Karagöz 
replies, “Sensin köpoğlu, uğursuz oğlu!” (You son of a bitch are the son 
of an ill-omened one!). This does not intimidate the Jew and when Karagéz 
hits him again, he repeats what he first said with embellishment, saying, 
“Ne vurursun oursuz olu oursuzu?” (Why do you hit me you ill-omened 
one, son of an ill-omened one?) 

In the play Mandira, when Karagöz threatens to hit the Jew, saying, 
“Look here, merchant! The blow [text: it] is coming, stand fast!” (Bana bak, 
bezirgân! Geliyor, sıkı dur!” the Jew replies “Oh well, let it come!" 
(Varsin, yelsin!). Whereupon Karagôz says “It is coming” (Geliyor.) and 
hits him, and the Jew goes away without more ado. 

So the Jew is not constructed a pusillanimous identity in Karagöz. 
However, he does not hit back when Karagöz hits him. He is concerned 


7 Kudret, Karagöz, III, p. 81. 
Kudret, Karagöz, I, p. 203. 
7 Kudret, Karagöz, Il, p. 471. 
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about his own safety and, when he deems it necessary, is perfectly will- 
ing to appear as lacking in bravery. In the play Mandira, when they 
prepare for a fight with a character who is “the Drunkard” (Sarhos) in 
order to protect Karagóz's wife from abduction by him, Karagöz and all 
the others say they are ready to fight. Only the Jew says, when Karagöz 
asks him what he will do, I'll grab my shoes and run until I reach Balat!” 
[the Jewish quarter on the shore of the Golden Horn] (Pabuçlarimi alir 
almaz Balat'ta alirim soluğu! 5). Whereupon Karagöz replies ironically, 
“You are the bravest one among us!” (En cesaretli içimizde sensin.) The 
Jew is not daunted by this remark and when a little later all the others 
say, “We are ready! We are ready!” (Hepsi — Hazırız, hazır!), meaning 
ready to fight, the Jew says “I am ready to run away!” (Ben kaçmaya 
hazirim.). So the Jew is characterized as not conforming to the general 
opinion on courageous conduct expected of a man. 

In Ortaoyunu, on the other hand, the Jew is constructed great pusil- 
lanimity. In the traditional Karagöz plays, the Jew appears on the theatre 
playground singing, and, as soon as he has finished singing, starts teasing 
Karagöz verbally. In the Ortaoyunu plays, the Jew often enters the play- 
ground reading, reciting/praying or deep in thought. He stereotypically 
shows unreasonable fear either immediately upon entrance or soon in his 
interaction with Kavuklu. For example, in the play Eskici Abdi (The Rag- 
man Abdi): 


(Zurna, Cüd havası çalar. Cüd, okuyarak meydana gelir, dükkâna karşı bir 
yerde durur, Kavuklu'ya bakarak okur üfler, korkulu evzâ ile muttasıl 
okur üfler, korku ile kaçmağa başlar, hem de arkasına bakar.) 

KAVUKLU — (Dükkândan fırlayarak ağır ağır Cüd'u takip eder; Cüd'un 
kendisinden korktuğunu anlayınca acaip şekiller alarak gayr-ı tabii 
yürüyüşle hücuma başlar; Cüd'un yürüme sür'ati ne kadar yükselirse 
Kavuklu da yürümeyi o nisbette arttırır ve bağırır.) Ulan geliyorum! 

CUD — Aman, yeliyor! (Koşar.) Aman aman be! Yeliyor be! (Koşar.) Mor 
sovanlar |< Müslümanlar), can kurtaran yok mu? Aman be yeliyor! 

KAVUKLU — (Cüd'u sür'atle takip ederek.) Ulan, ne geliyor? Ne kaçıyor- 
sun? 

CUD - Ben de ağnamadim ne yeliyor. 

KAVUKLU -— Hay Allah müstahakını versin! Ulan, neden korkuyorsun ? 
Gelen nedir ?76 


(The oboe plays the Jew’s melody. The Jew enters the stage, then stands 
somewhere opposite the shop, looking at Kavuklu he recites and breathes 


7 Kudret, Karagöz, Il, p. 475. 
7 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 282-283. 
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on, recites and breathes on his environment constantly, with behaviour 
showing that he is afraid; he starts running away in fear and also keeps 
looking back.) 

Kavuklu — (Rushes out of the shop and follows the Jew slowly. When he 
understands that the Jew is afraid of him, he contorts himself into queer 
positions and begins an attack by walking in an unnatural way. The faster 
the Jew walks, the faster Kavuklu walks, and he shouts:) Man, I am com- 
ing! 

The Jew — Help, he is coming! (Runs.) Hey help, help! Hey he is coming! 
(Runs.) Violet onions [< Moslems]! Is there no one to save one’s life? 
Hey help he is coming! 

Kavuklu — (Following the Jew at a fast space) Man, what is coming? Why 
are you running away? 

The Jew — I haven't understood either what is coming. 

Kavuklu — Ah may God punish you! Man what are you afraid of ? What is 
coming? 


However, his initial fear does not hinder the Jew from making impu- 
dent fun of Kavuklu. This, too, follows similar lines in all the plays. 
For example in the play Fotoğrafçı (The Photographer), after the Jew has 
mimed both fear and astonishment at seeing Kavuklu in his shop: 


KAVUKLU — (Dükkândan fırlayarak Cüd'u karşılar.) Ne o bezirgán? 

CUD — (Hem korkar, hem de taaccüb ederek.) Aman be! Sen mi söyledin? 

KAVUKLU — Evet, ben söyledim. Ne var? Begenemedin mi? 

CUD — Yok be! Ne beğenme? Deyil oyle. Bakiyorum, lâf soyledin. 

KAVUKLU — Ay! Adam lâf söylemez mi? Ulan, ben dilsiz miyim? 

CUD — Yok be! Adam yibi konusuyorsun da, ona bakdim. 

KAVUKLU -— Vay köpoğlu! Ulan, ben adam değil miyim? 

CUD — Aşk olsun be! Nerde bu bolluk? 

KAVUKLU -— Ulan, bu çıfıt adamı küplere bindirir. Ulan, adam nasıl olur, 
köpoğlu? 

CUD — Adam sen de! Nasil olursa olsun! Şimdi birakalum bunlari, doru 
söyle, sen nesin be??? 


Kavuklu — (Rushing out of the shop to the Jew:) What is it, merchant? 
The Jew — (Both afraid and astonished) Hey mercy! Was it you who spoke? 
Kavuklu — Yes, it was I who spoke. What about it? Didn’t you like it? 
The Jew — Hey not at all! Liked it? It’s not like that. I see you spoke. 
Kavuklu — Ah! Doesn’t a man speak? Man, am I mute? 

The Jew — Hey no! I saw that you speak like a human being. 

Kavuklu — Hey son of a bitch! Man, am I not a human being? 

The Jew — Oh for heaven’s sake! Where is such abundance! 


7 Kudret, Ortaoyunu, Il, p. 379. 
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Kavuklu — Man, this swindler (çifif, literally Jew", by association “swindler”78) 
makes a man boil with anger. Hey, how is a human being, you son of a 
bitch? 

The Jew — Hey man! Let him be however he is! Let’s leave these things 
aside; tell me the truth, what are you, hey? 


The introductory verbal skirmish with Kavuklu ends stereotypically, 
though not always, with a mock-beating, with Kavuklu as the “beater” 
and the Jew as the “victim”. For example in the play Büyücü Hoca (The 
Sorcerer Hodja): 


CUD - Ne var be! Ne dariliyorsun? Bir adam bir adami arasa, bir baskasine 
osurmaz mi [< sormaz mi]? 

KAVUKLU — Ulan, hâlâ daha söylüyor! Vallahi gelirsem yanına beynini 
patlatırım. Gel, çifit! 

CUD= Vay vay vay! Beynimi sen mi patlatacaksin? Amanin, mor sovanlar 
[< Müslümanlar], can kurtaran yok mu? Allahini seven kurtarsin beni 
kafasini [< benim kafamı]. 

KAVUKLU — Vay köpoğlu yaygaraci vay! Ulan, yanılsam da, suratın budur 
deyip bir yumruk konsam o zaman ne olacak? 

CUD — (F eryat ile, iki elini yüzüne kapayarak, dayak yemiş gibi, olduğu yerde 
kıvranır, tepinir, haykırır.) Amanın suratim! Aman aman! Öldürecek 
misin be? Kuzum, buradan kimse yeçmesin mi? Aman aman !... 

KAVUKLU — (Olduğu yerden.) Al, ulan, öyleyse! Dayak öyle olmaz, böyle 
olur. (Karşısında bulunan birine vuruyormuş gibi, hiddet ve şiddetle, 
yumruk, sille, tekme taklidi ve hareketi yaparak.) Al bunu da! Seni 
köpoğlu seni! Ulan, beni ne sanıyorsun? Ufacık-tefecik gördün de, 
Karamürsel sepeti mi sandın? Seni edepsiz herif seni! 

CUD - (Hakikaten dayak yer gibi, yerlerde yuvarlanır, tepinir; feryat 
ederek, ağlayarak.) Amanin, suratim! Amanin, kafam! Vurmasan a be! 
Sana ne yaptik? Ne kabahatim var? Bir adam sana birini osurursa 
[corr.: sorarsa) boyle mi cevap verirler? Amanin be! Insafin yok mu be, 
mamzar? oğlu mamzari! (Ağlar.)* 


The Jew — Hey what’s the matter! Why are you getting cross? When a man 
searches for a man, doesn’t he fart at [< ask] another person? 

Kavuklu — Man, he is still saying this! By God, if I come near you PI split 
your head. Come here, swindler (cifit). 

The Jew — Man oh man oh man! You will split my head open? Help, violet 
onions [< Moslems], is there no one to save my life? Let him who loves 
his God save my head. 


78 On this appellation see p. 181. 

7? Tietze, «Notes on the Language", p. 69: “mamzer [...], with the variant mamzher 
[...], from Hebrew mamzeyr ‘Bastard’”. 

80 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 202-203. 
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Kavuklu — Hey howling son of a bitch, hey! Man, if I make a mistake and 
hit what I take for your face with my fist, what then? 

The Jew — (Screaming, hiding his face with both his hands, contorts himself, 
beats the ground with his feet and shouts as if he were being given a 
beating.) Mercy, my face! Help, help! Are you going to kill me, hey? 
Oh dear, will no one pass this way? Help, help!... 

Kavuklu — ([Without moving] from where he stands) Take this then, man! 
This is how one really beats someone. (Making motions imitating blows 
with fists, slaps and kicks with anger and violence as if he were hitting 
someone in front of him.) Take this, too! You son of a bitch, you! Man, 
what do you take me for? Seeing me small and slight, did you think I 
was a nobody? You rude man, you! 

The Jew — (Rolls on the ground, beats his feet on the floor, screaming and 
crying as if he were really being beaten.) Mercy, my face! Mercy, my 
head! Hey don’t strike me! What have I done to you? What fault do I 
have? When a man farts at [< asks] a man, is this the answer to give? 
Hey help! Don’t you have pity, you bastard son of a bastard! (Cries.) 


Once or twice Kavuklu becomes “courageous” after seeing that the 
Jew is afraid of him, as in the following example, but in most cases, he 
is ready to mock-attack without such incitement: 

KAVUKLU — Al bir müşteri daha! (Dışarıya çıkar.) 

CUD — (Korkar, geri geri kaçar.) Aman aman! O ne be? 

(Kavuklu, Cüd'un korktuğunu görünce cesaret alır, ağzını gözünü oynatarak, 
çarpık bir vaziyet alarak üzerine doğru yürür.) 


Kavuklu — Here’s another customer! (Comes out [of the shop].) 

The Jew — (Gets afraid, flees backwards.) Help, help! Whatever is this? 

(When Kavuklu sees that the Jew is afraid, he becomes courageous and walks 
toward him, all the while grimacing and taking on a crooked form.) 


The Jew is cast in the pejorative role of the person lacking physical 
courage. However, the Jew’s impudence is not diminished at all through 
a fear of getting a beating from Kavuklu. 

In the traditional Karagöz plays there is no such scene of mock-beating. 


THE ATTRIBUTION OF SUPERSTITIOUS RELIGIOSITY TO THE JEW 


An allusion to religious “Otherness” is made in Ortaoyunu plays 
through an emblematic accessory that is not found in the traditional 
Karagöz plays. The Jew often comes on stage carrying or reading a book. 


8! Kudret, Ortaoyunu, I, Gözlemeci, p. 433. 
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In the Ortaoyunu play Gözlemeci (The Maker/Seller of Gözleme) the 
book is specified as the Old Testament (Tevrat). 
(Zurna, Cüd havası çalar. Cüd meydana gelir, bir daire çevirir, dükkânın 
uzağında durur, korkaklık göstererek koynundan bir kitap çıkarır, Tevrat 
okumağa, arada dükkâna doğru üflemeye başlar.) 


(The oboe plays the Jew’s melody. The Jew comes to the play-ground, goes 
round it once, stops at a distance from the shop; showing signs of cow- 
ardice he takes a book out of his breast pocket, begins to read the Old 
Testament and to breathe towards the shop from time to time.) 


So the Jew is depicted as bookishly religious and also as superstitious 
because whilst praying/reciting or reading, he keeps “breathing” on his 
environment. The Jew does not behave like this in the traditional Karagöz 
plays. 


KAVUKLU’S WISH THAT THE JEW SHOULD LEAVE HIM 


The Jew’s relationship with Karagöz is described very pertinently by 
Altan Gokalp, who writes: 


Contrairement aux autres personnages ethniques, le Juif est un peu à l’image 
de Karagöz : il est malin, obscène et se prête à bon nombre de « coups 
tordus ». En ce sens il rivalise avec Karagöz et leurs rapports sont toujours 
conflictuels, finissant par des menaces de coups et des cris préventifs de la 
part du Juif 


There is a similar “conflictual relationship” between the Jew and 
Kavuklu in Ortaoyunu, but the two characters act it out more vehe- 
mently. Additionally, Kavuklu stereotypically asks the Jew, who is 
bothering him, to leave him, and also asks Pisekâr to send him away. 
This is something Karagöz did not do in the classic plays. However, 
Pisekâr, who has the role of the understanding and conciliating person 
with better judgment, is always friendly and polite towards the Jew. 
Examples: 


KAVUKLU - [...] Şimdi sen oturacak mısın, yoksa def olup gidecek misin? *4 
Kavuklu - [...] Now are you going to sit down or to piss off? 


82 Kudret, Ortaoyunu, I, p. 433. 
Gokalp, “Préface — Karagueuseries ”, in Karagöz, p. 19. 
84 Kudret, Ortaoyunu, IL, Kağıthane Safası, p. 86. 
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KAVUKLU - Bana bak, haydi şuradan def ol git, yoksa belâya girecegim.9 
Kavuklu — [addressing the Jew] Look here, come piss off, otherwise you'll 
get me into trouble. 


KAVUKLU — Ismail [= Pişekâr), gel Allah aşkına! Bu çıfıt başıma belâ 
oldu. 

[sxe] 

KAVUKLU — Canim, ben seni, bu belâdan beni kurtarasin diye çağırdım, 
sen de Yahudi'den tarafa çıkıp duruyorsun.®® 


Kavuklu — İsmail [= Pisekar], come for heaven's sake! This swindler (cifit) 
is plaguing me. 

lel 

Kavuklu — Man, I called you so that you might save me from this plague, 
and you side constantly with the Jew. 


KAVUKLU — Ismail [= Pişekâr], bu herifin dilini tut, vallahi kanım kaynıyor, 
ben bu çıfıtı kalkar döverim. 

IJ 

KAVUKLU - Ismail [= Pigekár], ya bu herifi buradan def et, veyahut şimdi 
kalkıp ben bu çıfıtı tepelerim. 

I: 

KAVUKLU — Haydi cehennem ol, köpoğlu! İsabet. Burada olursa, bu herif 
burasını fesâda verecek, köpoğlu Çingene Yahudi! 


Kavuklu — İsmail [= Pisekâr], make this fellow hold his tongue, by God my 
blood is boiling, I'll get up and beat this swindler (cifit). 

[:..] 

Kavuklu — Ismail [= Pisekár], either you make this fellow piss off or I'll get 
up now and wallop this swindler (çifit). 

[4 

Kavuklu — Go to hell, trickster! Good so! If he remains here this fellow 
will cause intrigue, son of a bitch, miser [Cingene]** of a Jew! 


EXPLICIT STATEMENT OF PREJUDICES 


Some supposed negative traits of the Jew are stated explicitly in 
Ortaoyunu. This was not the case in the classic Karagöz plays, at least 
not in the sections where the Jew is present. Furthermore, such remarks 
are made by the “arbiter” Pişekâr, too. 


Kudret, Ortaoyunu, Il, Ödüllü, p. 283. 


Kudret, Ortaoyunu, Il, Ödüllü, p. 283. 
Kudret, Ortaoyunu, I, Pazarcılar, p. 326. 
Çingene means “Gypsy” and “çingene” means figuratively “miser, stingy person”. 
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On the Jew’s supposed lack of physical strength and courage: 


PISEKAR — Malüm ya, “Yahudi'den pehlivan olmaz” derler.” 
Pişekâr — As well known, it is said that “Jews don't become wrestlers”. 


On the Jew’s supposed stinginess: 


PİŞEKÂR —[...] onlar [= Yahudiler) biraz hesabi olurlar, kahveyi pazar- 
lıksız içmezler.” 

Pişekâr — [...] they [= the Jews] are a little thrifty, they don't drink [a cup 
of] coffee without bargaining [about the price]. 


PISEKAR — [...] İşte ben gidiyorum. Siz Azarya Efendiyi memnun edecek 
vaziyette bulununuz. (Giderken.) Ondalığımı unutma, e mi! (Gider.) 
KAVUKLU -— Sen ne ondalık ne fundalık zor bulursun. Ulan, karşındaki 

Yahudi. Bu, adama on para verir mi be!?! 


Pisekár — [...] [addressing Kavuklu] Now I am going. You see to it that 
Azarya Efendi [= the Jew] is content. (Going:) Don’t forget about my 
ten percent, will you! (Goes.) 

Kavuklu — You'll hardly get a percentage or something. Man, you have to 
do with a Jew. Hey he wouldn’t give a man ten cents! 


THE APPELLATION CIFIT 


In the six traditional Karagöz plays studied, the Jew is addressed 
or spoken of as Yahudi (Jew) 16 times and as bezirgân (merchant; 
person out to make a lot of profit in trade/business; name given the 
Jews”) 15 times. 

These appellations are used in the Ortaoyunu plays, too, but the Jew 
is very often also addressed or spoken of as çıfıt. Cifit means “Jew” 
(< Cühud/Cuhud ??); çıfıt means “deceitful; swindler, trickster, cheat”. 
In Kudret’s edition ¢ifit without initial capital letter is used throughout, a 
sign that the injurious appellation is intended. There is a clear difference 
between using bezirgân and using çıfıt. In the Karagöz plays studied, çıfıt 
does not occur even once. The appellation bezirgân is not injurious like 
çıfıt, though it has a connotation of haggling. Nevertheless, cifit is not 
always used in its pejorative sense in Ortaoyunu. For example, in the 


9 Kudret, Ortaoyunu, IL, Ödüllü, p. 283. 

° Kudret, Ortaoyunu, IL, Kağıthane Safası, p. 86. 

?! Kudret, Ortaoyunu, IL Telgrafçı, p. 445. 

92 Cf. Türkçe Sözlük, I, p. 148. 
> Tietze, Tarihi ve Etimolojik Türkiye Türkçesi Lugatı, p. 503. 
94 Cf. Türkçe Sözlük, 1, p. 240. 
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play Pazarcilar (The Sellers in a Market) the Rumelian speaks of the Jew 
as çıfıtcaz” (< çıfıtcağız), with the endearing diminutive suffix —cağız/- 
cegiz, here possibly somewhat condescendingly. 


A comparison of the nineteenth century Ortaoyunu plays with the clas- 
sic (kâr-ı kadim) Karagöz plays shows a change of attitude towards the 
Jew. Signs of a polarization of “we and they” regarding the Jew have 
appeared in Ortaoyunu; these signs were absent in the traditional Karagöz 
plays. In Ortaoyunu, “the Jew” is characterized as a pusillanimous, 
money-conscious, bookishly religious and superstitious type of person. 
These characteristics were either not as explicitly verbalized or absent in 
the classic Karagöz plays. It is only the Jew’s supposed impudence that 
has not changed in force, though it has changed in nature, losing most of 
its immodest quality in Ortaoyunu. 

The behaviour of the head-comics — Karagôz and Kavuklu — presum- 
ably reflects the common attitude of the audience to the Jew in different 
periods. This suggests that the more explicit prejudices against the Jew 
in Ortaoyunu reflect a change in the popular opinion of the Jew. It stands 
to reason that political and social developments must have played a role 
in this. It is impossible to go into detail here, but the mere mention of 
four events will give an impression. Firstly, with the abrogation of the 
Janissary corps in 1826, two very influential Jewish bankers, who had 
had financial and economic connections with it, were executed upon the 
order of Sultan Mahmud II and their very large estates confiscated.” This 
event cannot but have affected the Jewish community in general, causing 
a loss of prestige and influence. Secondly, the Jews were not in a position 
to benefit fully from the Tanzimat (1839) reforms, since lack of up to 
date education and especially insufficient knowledge of Turkish, the sine 
qua non condition for this, hindered them in becoming state employees 
and thus attaining higher status.” Thirdly, the Tanzimat reforms levelled 
the visible hierarchical differences between the Jews (as non-Muslims) 
and the Muslims in daily life, since sartorial and other restrictions were 
abolished. It is understandable that the Muslims who had been used for 


?5 Kudret, Ortaoyunu, Il, p. 325. 
* Kılıç, “Yeniçeri Ocağı”, p. 157-160. 
97 Kılıç, “Sicill-i Ahvâl Kayıtlarına Göre”, p. 135-142. 
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centuries to visible signs of their hierarchical superiority might try to com- 
pensate for this new “equality of status” with an increase of anti-Jewish 
prejudice. Fourthly, the nineteenth century saw the advent of anti-Semi- 
tism in the Ottoman Empire, specifically, according to İlker Aytürk, in 
the last two decades of the nineteenth century. 


[...] anti-Semitism, racial hatred for the Jews, arrived in the Ottoman 
Empire in the last two decades of the nineteenth century as a byproduct of 
its contacts with the European states and societies. Members of the Chris- 
tian minority groups were particularly disposed to embracing anti-Semitic 
arguments, since they were the ones who mostly acted as the intermediaries 
between the Ottomans and the European world. The older traditional Euro- 
pean accusations of the Blood Libel cropped up among Christians in various 
parts of the Ottoman Empire, such as Damascus, Rhodes, and Galata, during 
the nineteenth century. 


This last development occurred too late to influence the formation of 
the Ortaoyunu tradition. However, this factor would perforce additionally 
affect the general atmosphere, presumably causing the Ortaoyunu plays 
performed towards the end of the nineteenth century to reflect a popular 
increase of criticism of the Jew. 
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Edith Gülçin Ambros, Tracing the changes in the representation of the Jew in 
Ottoman-Turkish folk theatre (from Karagôz to Ortaoyunu) 


A comparison of the nineteenth century Ortaoyunu plays with the classic 
(kâr-ı kadim) Karagöz plays shows a change of attitude towards the Jew. Signs 
of a polarization of “we and they” concerning the Jews have appeared in Ortao- 
yunu; these signs were absent in the traditional Karagöz plays. In Ortaoyunu, “the 
Jew” is characterized as pusillanimous, canny with money, bookishly religious and 
superstitious. These characteristics were either not as explicitly verbalized or 
absent in the classic Karagöz plays. On the other hand, the impudence attributed 
to the Jew in Karagöz has not changed in force but has lost most of its immodest 
quality in Ortaoyunu. Presumably, the more explicit prejudices against the Jew 
in Ortaoyunu reflect a change in the popular opinion on the Jews. 


Edith Gülçin Ambros, A la recherche des changements dans la représentation 
du juif dans le théâtre turco-ottoman populaire (du Karagöz à l'Ortaoyunu) 


Une comparaison des pièces de théâtre de l'Ortaoyunu du xIx* siècle avec les 
pièces classiques (kâr-ı kadim) du Karagöz montre un changement d’attitude 
envers le Juif. Des signes d’une polarisation opposant le « nous » au « vous » 
concernant les juifs sont apparus dans l'Ortaoyunu ; ces signes étaient absents 
dans les piéces traditionnelles du Karagóz. Dans l'Ortaoyunu, « le Juif » est 
caractérisé comme pusillanime, malin en matiére d'argent, studieusement dévot 
et superstitieux. Ces caractéristiques manquaient ou n'étaient pas verbalisées 
aussi explicitement dans les pièces classiques du Karagöz. D'autre part, l'impu- 
dence attribuée au Juif dans le Karagóz n'a pas perdu sa force mais est devenue 
beaucoup moins obscène dans l'Ortaoyunu. Il parait vraisemblable que les préju- 
dices plus explicites à l'égard du Juif dans l'Ortaoyunu reflétent un changement 
dans l'opinion populaire sur les juifs. 


YANNIS SPYROPOULOS 


BEYS, SHEIKHS, KOLBASIS, AND GODIYAS: 


SOME NOTES ON THE LEADING FIGURES 
OF THE OTTOMAN-AFRICAN DIASPORA 


It does not take long for anyone who engages in reading the existing 
literature on Ottoman-Africans to acknowledge that studying their history 
can be quite a conundrum.! Perhaps the biggest problem one has to face 
when entering such an endeavor is the identity issues that always shroud 
like a veil any reference to these people in the Ottoman and European 
literature. Be it official documents or traveler accounts, the sources 
always treat black people as figures with no identifiable past. This treat- 
ment existed, to a certain extent, on account of the Ottoman-African 
population’s mixed origins, since it comprised people who were brought 
to the Empire from many different places of sub-Saharan Africa. Yet, it 
was also the result of the racial prejudice and indifference with which 
Ottoman and Western societies often approached Africans and their cul- 
ture, and of the official Ottoman policy towards them, which rarely looked 
any further than the dark color of their skin.” The ensuing problem is that 
it becomes almost impossible for researchers to answer fundamental ques- 
tions, such as who were these people and from where were they coming. 
As aresult, vague terms such as “Africans” and “blacks,” ineluctably used 
also in this paper, prove to be extremely problematic and often create more 
puzzles than the available data can help us solve. This issue obviously 


! I would like to thank Joshua White and Hayri Gökşin Özkoray for reading this paper 
and making valuable comments and suggestions. 
? On these issues, see Spyropoulos, “The Creation,” p. 29-33. 
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also has serious repercussions on the way we approach the Ottoman- 
Africans’ cultural experiences, one of the main subjects this paper con- 
fronts, rendering most of the existent testimonies on their communal 
traditions and religious ceremonies difficult to analyze and link to spe- 
cific localities and cultures. 

This raises another problem, that of the creation of an interdisciplinary 
approach which could bring the concentrated knowledge existent in the 
fields of African and Ottoman studies together in a productive analysis. 
Obviously, before inviting Africanist historians to such an endeavor, the 
historians of the Ottoman Empire have first to decipher and demonstrate 
linkages, networks, and roots on which the former can base their research. 
Unfortunately, the truth is that even if one tries to spot the origins of 
some of the organizational and cultural elements mentioned in the sources 
and to narrow their possible connections down to specific patterns and 
traditions, the results are frustrating most of the time. Thus, references to 
ways and practices existing in great areas of Africa, such as Sudan, 
Egypt, Libya, and the regions around the Niger, or amongst large groups 
of people like the Hausa speaking populations, remain extremely general- 
izing and have little to offer toward the creation of a solid basis to which 
Africanists could have an input. 

Besides the above-mentioned issues, a major problem for Ottomanists 
is the discovery of ‘internal’ linkages between the different cases of Afri- 
can communities that were scattered inside the Ottoman Empire in space 
and time. The information referring to their internal organization and 
cultural features is, again, most of the times less than adequate for the 
creation of firm connections, while the relevant sources are rare and 
mostly refer to the Empire's latest period, often giving the impression 
that the possibility of a diachronic examination of the Ottoman black 
people's history constitutes nothing more than wishful thinking. 

Nonetheless, it is true that every year researchers discover new infor- 
mation on the black communities of the Empire which can help us put 
more pieces of the puzzle together. Among the many vague cases found 
in the relevant sources, there are certain references that can be studied 
and compared in their own right, in order to provide us with more 


3 Anthropological research pertaining to areas where descendants of Ottoman black 
communities reside can help us determine the places of origin of some of the African 
groups that lived in the Ottoman realms. So far such studies are very rare. For one 
such work on the black community of Ulcinj in Montenegro, see Lopashich, *A Negro 
Community." 
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specific information on at least some sets of organizational and cultural 
characteristics that the Ottoman-African communities bore. In this article, 
I claim that it is in this respect that the study of the leaders of such com- 
munities can be useful to us. Such figures had an elevated status among 
the rest of their community members, a fact that made them stand out 
and rendered them visible in all cases of Ottoman-African communities 
mentioned in the sources. With their role, ways, and practices described 
in more detail by both travelers and official sources, references to them can 
be a valuable source of information on their communities’ organization, 
purposes and functions, on their relation with the Ottoman state or some- 
times even on their historical trajectory in different eras. I try to locate 
and analyze some of these references to suggest what the official and 
unofficial functions of these figures might have been before and after the 
Tanzimat period of reforms. 


KOLBASI AND GODIYA: TWO TERMS, ONE INSTITUTION? 


Most of the testimonies we have on black people of the Ottoman Empire 
belong to the nineteenth and twentieth centuries and pertain mainly to the 
cities of Istanbul and Izmir. In the case of Istanbul, various sources refer 
to a network of houses/lodges dominated by female black slaves and freed 
women and run by certain black female figures, variously referred to as 
godiyas/godias and kolbasis. Unfortunately, it seems that there is still 
confusion in the bibliography concerning the role of these mysterious 
figures. Yet, in light of new information provided by a series of sources 
that will be discussed bellow, we are now able to decipher more aspects 
of their identity and their role as leaders of the African Diaspora. 

Many of the problems that add to our confusion concerning the iden- 
tity of these figures are connected to the terminology used by the sources 
when referring to them. In particular, the few known Ottoman official 
documents that mention these women use exclusively the term “kolbaşı” 
(literally the term means “foreman/forewoman”’), while traveler accounts 
and Ottoman literary sources use the terms “kolbaşı” and “godiya” inter- 
changeably. Yet, as I will try to demonstrate, the title “kolbaşı” is more 
generic than the term “godiya” and was used, in the course of the nine- 
teenth and early twentieth centuries, not only for the heads of the network 
of the African women of Istanbul but also for women of non-African 
origin who were in charge of dancing companies (kol). 
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Almost all official Ottoman documents to date that provide informa- 
tion on the kolbasi institution are known thanks to the valuable works of 
Hakan Erdem and Ehud Toledano. In particular, Erdem in his Slavery in 
the Ottoman Empire and its Demise, 1800-1909, mentions three sources 
of the beginning of the nineteenth century.‘ In the first source dated 
August 16, 1800 (25 Rebiülevvel 1215)? four black slaves (Arab 
cariyeler), among which a kolbaşı named Saliha,° were accused of gath- 
ering forty-fifty black women in Uskiidar, one of Ottoman Istanbul’s 
suburbs, and performing “shameless acts” (mezbureler kirk elli nefer 
Zenciyeleri cem’ ve Üsküdar'da bi-edebane hareket...). According to the 
document, although only four women had initially been arrested, a fifth 
slave who also participated in the ceremony was added to them in the 
course of the interrogation (ba'dehu bir nefer Arab cariye dahi gelüb 
mezburelerin indlerinde mevcud olmağla...), and all five of them were 
finally exiled to the city of Bursa.’ 

The second source that Erdem cites is dated December 30, 1817 (20 Safer 
1233) and relates to the exile of another kolbaşı to the Ottoman city of 
Bursa.’ According to the document “the kolbasi of the black women 
under the name Tunbuti, showed, against [God’s] consent, negligence 
and indifference in performing the duties assigned to her, as well as 
disobedience and resistance to the authorities. Since she had to be cor- 
rected and punished, and her case to become an object lesson for her 
peers, an order for her exile to Bursa was issued and given to the 
appointed officer” (Zenciye Arablarin kolbaşıları olan Tunbuti nam 
hatunin hilaf-1 rıza memur olındığı hidmetlerde tekâsül ve rehaveti ve 
zabitana ademiitaat ve inkıyadı beher hal-ı terbiye ve tedibini muceb 
olmagla merkumenin tedibiyle emsalini terhib zimninde çavus mübasiriyle 
Bursa’ya nefy ve icla içün emri isdar olinub). 

The third source, dated August 14, 1827 (21 Muharrem 1243), refers 
again to the banishment of some black kolbasis, this time to the Bulgar- 
ian city of Varna, giving us interesting details on the kind of rituals that 


4 Erdem, Slavery, p. 176. 

5 Başbakanlık Osmanlı Arşivleri (BOA), C.ZB.49/2419. Erdem mistakenly gives the 
date June 12, 1806. 

© It is interesting that the kolbagi is characterized as a slave together with the other 
three women that had been arrested (dört nefer cariyeler). The names of the four slaves 
are Kolbaşı Saliha, Halime, Zülf-i Siyah, and Ruşen. 

7 Forthe use of banishment as a legal penalty in the Ottoman context, see Köksal, “Bir 
Ceza Olarak Sürgün.” 

8 BOA, C.ZB.6/299. 
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were taking place inside their houses.’ In particular, the document men- 
tions that “during the days that the black kolbasgis call ‘black weddings’ 
some of them assembled groups of black people in trance inside their 
homes, they dared to engage in acts that are against [God’s] consent, like 
playing with musical instruments and playing with fire, and to engage in 
various other abominable acts” (Arab kolbaşılarından ba'zı avretler Arab 
dügüni ta’bir eyledikleri günlerinde sakin oldıkları evlerine bir takım 
babalı Arabları cem’ ile çalgı çalmak ve ateşle oynamak misillü hilaf-1 rıza 
hareket ibtidar ve sa'ir günagün şenaate ictisar etmekde oldıklarından...). 
According to the same source, the seven women were exiled from Istan- 
bul “because their neighborhoods have to be purified from their evil and 
detrimental influence" (oldiklari mahallatin şer ve mazarratlarından tahlis 
lâzım gelmiş olmakdan nasi).'° 

In addition to the above-mentioned three cases, Toledano adds two 
more. In his As if Silent and Absent: Bonds of Enslavement in the Islamic 
Middle East, he presents two documents, one of 1810 and one of 1839, 
both of which refer to exiles of kolbagis as well.!! According to the first 
one dated May 4, 1810 (29 Rebiülevvel 1225), a kolbaşı named Nakşi 
Hatun was banished to the Greek island of Lesbos for unspecified reasons 
that the source categorizes using the general and typical for this sort of 
documents expression “because of acts that are against [God’s] consent” 
(hilaf-ı rıza hareketine binaen), giving no other information on the case.!? 
The second source cited by Toledano is dated May 14, 1839 (29 Safer 
1255). The document is about the banishment of two women, Paşa Hanım 
and kolbaşı Fatime, to Bursa. Once again the accusation is not clear With 
the text mentioning only that the women “dared to act against [God’s] 
consent” (mugayir-i rıza hareket ictisar).? 

Toledano takes it for granted that the title “kolbaşı” was given only 
to women of African descent and, after presenting the last source, main- 
tains that “[t]he reference is to the Zar rituals in which the £olbaşı and 
her esteemed accomplice participated.” !# Yet, for a series of reasons, we 


? BOA, C.DH.2/92. 

10 The names and neighborhoods of the seven women are: Ceyhun living in Ekserci 
street, Maverde (?) living in the Yayla neighborhood, Tayyibe living in Koca Cinar, Ayse 
living in Kazgancı street, Kalin Kavga living in Tatlu Kapu, Emine living in Eyyüb and 
Bezanyare (?) living in Kasimpasa. 

11 Toledano, As if Silent, p. 239. 

2 BOA, C.ZB.23/1131. 

3 BOA, C.ZB.24/1194. 

14 Toledano, As if Silent, p. 239. 
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cannot effortlessly accept either that the two last sources refer to persons 
of African origins or that they pertain to the condemnation of animistic 
rituals by the Ottoman state. 

First of all, none of the sources mentioned by Toledano makes a refer- 
ence to the origins of the exiled women, something that creates reason- 
able suspicion about their supposed African identity and ipso facto 
about the allegation that the charges against them had something to do 
with the organization of spirit-possession ceremonies. The same problem 
is also encountered in another relevant source that I found at the Basbakanlik 
Osmanlı Arşivleri: according to a document dated July 6, 1810 (3 Cemazi- 
yülevvel 1225), seven years before the above-mentioned kolbaşı Nakşi 
Hatun’s banishment, the same individual had been accused of “against 
[God’s] consent daring to corrupt people and being the cause of turmoil 
and mischief” (hilaf-1 rıza hareket cesaretle nasi ihlal eder bir fırtuna ve 
mefsedetpişe olmağın), her punishment being that her property was to be 
confiscated by the state.!İ Yet, in this source too there is no mention of 
the color of her skin, a fact that considerably weakens the argument that 
Naksi Hatun was black, since the Ottoman bureaucrats were usually 
pretty meticulous about noting down, directly or indirectly, the skin-color 
of the African people mentioned in their registers.!6 

Still, even if we consider the three above-mentioned examples, in 
which the African origins of the kolbasis are not mentioned, to be mere 
coincidences, the same cannot be said about the following two sources 
referring to another female ko/basi that was punished twice for acting 
against [God's] consent”: the first case is dated April 9, 1800 (14 Zilkade 
1214) and refers to the banishment of two women, kolbaşı Rukiye and 
Gümüş Servi Fatime, to Bursa." According to a second source dated 
August 12, 1811 (22 Receb 1226), Rukiye eventually survived her exile 
and managed to return to Istanbul where in 1811 she was finally sen- 
tenced to death.!? Exactly like the documents pertaining to Nakşi Hatun, 
these two cases do not mention ko/basi Rukiye's skin color and do not 
make any explicit references to the accusation she faced. Yet, the differ- 
ence is that in this case the eight-page document of 1811 gives a detailed 


5 BOA, C.ZB.25/1243. 

16 The terms usually used in the Ottoman official documents when referring to black 
people are “arab,” “kara,” and “zenci.” 

17 BOA, C.ZB.69/3443. 

18 BOA, ML.81/3703. 
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description of the property of the deceased kolbaşı, offering the chance 
to ‘peek’ into the life of the not-so-African after all Rukiye. 

From the registers counting her expropriated assets it becomes obvious 
that Rukiye was a wealthy individual with two houses in central neigh- 
borhoods of Istanbul and a summer house, with three female slaves, two 
Circassians, and one African. She had a passion for collecting jewels and 
precious stones as well as a long list of objects in her possession that 
are in no way reminiscent of the Zar/Bori rituals? described by the late- 
Ottoman-period traveler accounts. The fact that Rukiye was not the Afri- 
can leader of a lodge practicing spirit-possession rites becomes evident 
when the source’s data are compared to the descriptions of kolbasis given 
by two Ottoman writers, Balıkhane Nâzırı Ali Rıza (1842-1928) and 
Abdiilaziz Bey (1850-1918), both of which provide valuable information 
on the institution. According to the first writer, the term “kolbaşı” was 
used to characterize not just black women in charge of African group- 
ings, but also white women running “schools” (meşkhane) that taught 
music, dance, and other arts and participated along with their students in 
various celebrations. Ali Riza’s description of these performers and their 
entourages, of their dresses, jewelry, and the houses they lived in matches 
perfectly the data given by the official Ottoman sources on Rukiye.”° The 
description of the white kolbasis given by Abdülaziz Bey corresponds 
entirely to the picture described by the above-mentioned sources as well.?! 

Based on this information, we must be very careful before attributing 
the quality of the leaders of black communities and African cults to all 
kolbasis found in Ottoman sources. On the other hand, the term “godiya,” 
found only in unofficial Ottoman and Western sources, is even today 
used as a characterization of the spiritual leaders of Zar rituals in Sudan 
(kudiya) and of adepts that act as the spirits’ ‘mares’ in the Bori rituals 
of the Hausa populations of Niger (goo 'diiyaa).? In the Ottoman context 
too the term refers in all cases to the heads of African lodges in which 
indeed Zar/Bori rituals were taking place. 


1? For more information and bibliography on the religious customs/cults of Zar and 
Bori, see the next section of the present article. 

? Balikhane Nâzırı Ali Riza, Bir Zamanlar, p. 298-305. 

?! Abdülaziz Bey gives the names of six kolbagis who lived in late Ottoman Istanbul, 
one of whom was an individual called “Black Girl kolbasi” (Arap Kızı Kolbaşı). The five 
other women mentioned by Abdülaziz Bey are the following: “Âfet Kolbaşı,” “Fuçulu 
Kolbaşı,” “Pesend Kolbaşı,” “Sirozlu Maile Kolbaşı,” and “Ebezade Kolbasi;" Abdülaziz 
Bey, Osmanlı Âdet, p. 388-390. 

2 Abdou Maliqalim, In Whose Image?, p. 182; Erlmann, “Trance,” p. 49. 


194 YANNIS SPYROPOULOS 


So far we understand that these leading African figures of Istanbul had 
at least two distinct roles that are reflected in the two names given to 
them. One role was that of the kolbaşı, an Ottoman administrative title 
given to the female black leaders of Istanbul to which the Ottoman 
authorities granted certain official duties and responsibilities, that will be 
discussed below. This title could be used as a generic term referring to 
women of non-African origins as well. The other role was that of the 
godiya, an unofficial title particular to African cultures, which character- 
ized women who acted as religious leaders of their communities, preserv- 
ing elements of the non-Islamic African cultural traditions that black 
slaves brought with them to the Ottoman Empire. Scholars tend to mix 
the two terms and interpret them as referring to a “position recognized 
by the Ottoman authorities,” which included “the performance of various 
healing rituals."?* However, nothing indicates that the exclusively religious 
title “godiya” was ever recognized or even used by the state officials to 
address these persons. Moreover, it was exactly the religious role that 
these leaders assumed as godiyas that often triggered the reaction of the 
Istanbul government. The latter, being the representative of the Ottoman 
Muslim establishment, refused to recognize this particular aspect of the 
black leaders' authority over their fellow Africans. In order to better 
understand what the religious functions of the godiyas that triggered this 
reaction of the Ottoman officials were, we will continue by taking a 
closer look at the nature of some of these practices. 


THE RELIGIOUS FUNCTIONS OF AFRICAN LEADERS 


The sources describing the network of the kolbasis/godiyas of Istanbul 
are plentiful and I will try to avoid any references to the already explored 
material that pertains to it.” Instead, I will add another one which contains 
valuable information on the subject, Abdülaziz Bey's Âdât ve Merasim-i 
Kadime, Tabirât ve Muamelât-1 Kavmiye-i Osmaniye. Abdülaziz Bey's 


> Erdem, “Magic,” p. 142; Toledano, “Zar-Bori,” p. 220. 

24 Toledano, Erdem, and Hunwick use references from the works of Z. Duckett Ferri- 
man, Lucy Garnett, Richard Davey, Leyla Saz, George Young, Halide Edip, Emine Foat 
Tugay, and Frederick Milingen, in order to portray the network’s organization as well as 
some of the rituals that its members were practicing. Also Cem Behar in 2003 published 
an Ottoman archival source that touches upon the residential organization of a black com- 
munity of Istanbul around a kolbasi in 1885. Erdem, Slavery, p. 173-176; Toledano, As if 
Silent, p. 206-209; Hunwick, “Religious Practices,” p. 160-161; Behar, A Neighborhood, 
p. 143-145. 
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basic merit as an author is that he has a very vivid and methodical way of 
describing the every-day life of Istanbul. On the other hand, being the 
grandson of a very influential high-ranking Ottoman bureaucrat, Pertev 
Pasa, he viewed himself as part of the Ottoman capital’s upper class which 
had little to do with the ways and practices of the lower social strata to 
which the Africans of Istanbul belonged. This viewpoint is clearly reflected 
in his work, which, despite the fact that it constitutes an honest effort to 
describe what the author really saw, it is not rid of remarks filled with 
racial prejudice and derogatory terms like most of the other Ottoman and 
Western sources of its time when referring to the city’s black population. 
According to Abdiilaziz Bey, in the second half of the nineteenth century 
the African kolbaşıs and their services became very popular among most 
strata of the Istanbul population, a development that he strongly criticized: 


Those who spread this sort of absurd beliefs, like fortune-telling, sorcery, 
and the use of talismans, were the blacks of Sudan, those of Maghreb and 
the surrounding areas. They had access to all places in Istanbul. The level 
of knowledge and science of the time was also proper for the superstitions 
they wanted to spread. The credit given by the people to this nonsense and 
the misdeeds caused by these sorcerers had taken on appalling proportions 
that I will avoid to describe in detail. The main reason for the spread of 
these superstitions to this extent was that everyone was reproducing infor- 
mation about things they had not witnessed and they themselves knew noth- 
ing about. Some of these [sorcerers] practiced their profession in their 
homes or even out on the streets, as if they were a guild, and they received 
everyone who resorted to them.” 


According to the same Ottoman writer the kolbasis had three basic 
religious/healing functions: first, in a ritual called “bas almak” (literally 
“to take head”) they summoned the spirits (peri) in order to consult 
them. Secondly, they cured illnesses through the use of incense, and 
thirdly, once a year they assembled all the black people of the city in a 
ceremony they called “ota koymak” (literally “to put in herbs”).”° 

We know that one of the spirits the black kolbasis summoned during 
the “bas almak” ritual was that of Yavru Bey/Yavroubé/Yarrabox, which 
can be identified with the spirit of Yaver Bey/Yawra Bey, a demon wor- 
shiped even today in the Zar ceremonies of Egypt.” Another spirit that 


235 Abdülaziz Bey, Osmanlı Âdet, p. 370. 

26 Ibid., p. 371. 

27 Toledano, As if Silent, p. 224-226; Idem, “Zar-Bori,” p. 232. For a woman describing 
her experience during her possession by the spirit of Yawra Bey, see Sengers, Women and 
Demons, p. 93-96. 


196 YANNIS SPYROPOULOS 


the kolbasis of Istanbul summoned according to Abdiilaziz Bey was that 
of Rüküs Hanım,” which the Ottoman upper-class writer and composer 
Leyla Saz believed to be the sister of Yavru Bey.” Leyla Saz encoun- 
tered a female black slave possessed by the spirit of Rüküş Hanım when 
she was in Crete in the years 1861-1866. According to her account, 
Rüküş's spirit asked persistently for a red dress and, following her, other 
demons, one of which was Yavru Bey, entered the girl’s body. Rüküs 
Hanim’s spirit is also mentioned in other works of late Ottoman and early 
Turkish literature, such as Celal Musahipzade’s theatrical play Istanbul 
Efendisi and Osman Cemal Kaygili’s novel Bekri Mustafa? Barbara 
Drieskens mentions “Rukush” as one of the most famous spirits of Zar 
cult in Cairo and writes that “In the old days, in the elaborate rituals, the 
patient changed clothes for every different spirit that manifested himself 
through his or her body in the dance. Famous spirits are the Moroccan 
spirit and the Coptic priest, the General and the little girl, Rukush.”*! 
In Sengers’s study on the Egyptian Zar we read about Nura, a girl fre- 
quently possessed by the spirit of Yawra Bey who says that her ‘master’s’ 
color is green and that he wants green clothes, just like Rüküs Hanim in 
Leyla Saz’s description loved red color and asked for a red dress.*? At 
this point I should note that a strange coincidence lies in the fact that the 
name of the kolbasi who was exiled to Bursa with the accusation of 
assembling forty or fifty black females and committing “shameful acts” 
was Saliha, which also happens to be the name of a demon in the Zar 
cult; Sengers writes about that demon that “the woman who has him as 
her master will always want to pour water over herself.”*? Rüküş Hanım 
and Yavru Bey seem to have been only two of the many spirits worshiped 
by the black people in the Ottoman Empire. Leyla Saz, for instance, men- 
tions the spirit of a “bearded old man” that possessed the body of one of 
her black slaves.?^ Yet, I believe that the identification of such elaborate 
details should be left to specialists working on the examination of African 
cults. 


* Abdülaziz Bey, Osmanlı Âdet, p. 372. 
Leila Hanoum, O: covAxávec, p. 95-97. 
30 Musahipzade, İstanbul Efendisi; Kaygılı, Bekri Mustafa, p. 48-49. 
3! Drieskens, “The Misbehaviour," p. 158-159. 
Sengers, Women and Demons, p. 94. 
3 Jbid., p. 94. 
Leila Hanoum, O: govdrdveç, p. 96. 
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As for the “ota koymak” ceremony, which took place once a year, it 
can be identified with the celebration of the first Saturday of May by the 
Africans of Istanbul, a ceremony also described by Aziz Nesin in his 
memoirs Böyle Gelmiş Böyle Gitmez,? which, as we will see later on, 
was customary in variations in almost all areas of the Empire where 
organized black communities existed.’ According to Abdülaziz Bey, 
during that day all the Africans of Istanbul split into three groups. One 
of them assembled in the meadow of Veli Efendi, the second behind the 
cemetery of Kasimpasa, and the third in Uskiidar, in the vicinity of Uzun 
Çayır, probably the same place in Üsküdar were kolbaşı Saliha was 
arrested in 1800 for assembling forty-fifty black women and performing 
“shameless acts.” The Africans sang and collected herbs, and eventually 
the ceremony turned into a big celebration that attracted many outsiders 
and venders who gathered around the participants. Finally, the herbs were 
put into sacks and transferred to the houses of the kolbasis, where they 
were boiled in a ceremony aimed at the renewal of the bond between 
people and spirits.37 The decoction of the boiled herbs was afterward 
used for the preparation of medicines for healing purposes.*® 

One last Ottoman city where the term godiya was used is Izmir, which 
is often the focus of publications pertaining to the religious practices of 
Ottoman black people because of the renowned “Calf Festival”, celebrated 
by the city's African population every summer.?? Here I will not go into 
the details of the celebration, since they have already been covered and 


35 Aziz Nesin describes a celebration of black women that occurred outside of Istanbul. 
According to the writer, black women were having a celebration resembling the bayram, 
but bearing elements of African celebrations. Their festivity was taking place outside the 
city and it was combined with a picnic. The place was a wooded meadow and hill. They 
were gathered in groups and began to whirl and jump emitting startling sounds in ecstasy. 
This condition was called “babaları tuttu.” Their ecstatic condition was getting more and 
more intense, and with foam at the mouth they were uttering “lu lu lu" sounds, to finally 
disappear in separate directions. Later on the black women returned from the hills with 
branches, roots and herbs in their hands, some of which were burned in the meadow and 
made into incense, while others were sold as medicine. In this celebration Turkish women 
also participated as spectators; Nesin, Bóyle Gelmis, p. 47-50. 

36 On relevant bibliography and references, see Faroghi, “Black Slaves," p. 208-209; 
Erdem, Slavery, p. 175, p. 211; Toledano, As if Silent, p. 209-211, p. 220, p. 230-233. 

37 On the renewal and renegotiation of the ‘contract’ between humans and spirits in 
the Sudanese Zar cult, see Boddy, "Spirits," p. 11-12. 

38 Abdülaziz Bey, Osmanlı Âdet, p. 372-373. 

3 Boratav, “The Negro,” p. 88; Güneş, “Kölelikten Özgürlüğe”; Faroghi, “Black 
Slaves,” p. 208-209; Toledano, As if Silent, p. 208-212 and passim; Ferguson, “Africans 
on Crete,” p. 180-181. 
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interpreted by others. I will only stress that, as already established else- 
where, it bore various common characteristics with the May festivals that 
took place in Istanbul and other regions of the Empire.“ For the purposes 
of this paper it is also worth mentioning that godiyas in Izmir, as in 
Istanbul, played a leading role in the religious practices of its African 
community. They were organizing healing ceremonies that included 
fumigation and the preparation of medicines, as well as possession rites.^! 
Finally they were heading, like the godiyas/kolbasis of Istanbul, a great 
celebration, which included parades, animal sacrifices, food distribution 
to participants, singing, and dancing. 

Another place where similar ceremonies of black people were taking 
place was Ottoman Crete. Many Greek and Western sources that refer 
both to Hanya and Kandiye give lively descriptions of such events, espe- 
cially of May celebrations, explicitly mentioning the active role of the 
African communities’ leaders in them. In particular, the Cretan writer 
Kalaisakes mentions in 1884 that the black people of the city of Hanya 
celebrated three times a year, all of them in May; on the first day of the 
month they celebrated the May Day, and on the 15" and the 22" they 
organized celebrations in honor of two local saints, Evliya Seyyid Bilal 
and Evliya Gazi Mustafa.” Cretan folklorist Vlastos writes in 1850 that 
the “Arabs and Egyptians” of Crete had a celebration on the 14" of 
May, while the travelers Raulin and Lear in 1846 and 1864 respectively 
mention a celebration of black slaves on the 27" of May.” 

According to Kalaisakes, many people gathered together in a cere- 
mony on Evliya Gazi Mustafa’s celebration day during which many rams 


40 Toledano, As if Silent, p. 208-212 and passim; Ferguson, “Africans on Crete,” 
p. 179-185. 

^! “Every Negro who wants to join a mystic religious community must participate in 
a ceremony in which incense, which is called Arab incense, is burned for him. Once initi- 
ated, he must repeat this fumigation annually. One function of the godiya is saving the 
persons who have fallen into a trance during the religious ceremonies, or on some other 
occasions. Those who fall into a trance lose their voices or display such abnormal char- 
acteristics as reciting prayers and incantations. Only the godiya can save him. He can also 
give a drink that confers immunity against snakes and other venomous creatures on the 
recipient”; Boratav, “The Negro,” p. 88. 

42 On the possible connection of Evliya Seyyid Bilal's celebration in Crete and the 
worship of Sidi Blal by the blacks of north Africa, see Ferguson, “Africans on Crete,” 
p. 157-158. 

^3 Papadakes, Agpixavoi, p. 167-170, p. 175-178, p. 211-223; Kalaisakes, «Tg 
eoptacetat», p. 127-138; Vlastos, «Ot Avybrtioi»; Raulin, Description, p. 76-84; Lear, 
The Cretan Journal, p. 102. 
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were slaughtered and cooked. In the course of the ritual, candles and 
incense were offered as gifts to Evliya, and portions of meat stew were 
distributed to the participants along with a special sweet made on the 
occasion. The description of Evliya Seyyid Bilal’s celebration day is 
similar, consisting of animal sacrifices, burning of incense and candles, 
and finally of a dance called “Sabani.” Sabani which is strongly remi- 
niscent of dances performed by the black men of Tunis^ was being led 
by a female bey (Bénoa) whose right hand all black women kissed in a 
gesture of respect. 

Various testimonies of Cretan writers and travelers stress that the May 
celebration was the biggest festivity of black people on Crete. In Hanya, 
the first day of May was celebrated with a big fair at a sandy place out- 
side the city, which both Christians and Muslims — but not non-black 
Muslim women — attended. African people went to the celebration 
dressed up in white or colorful clothes, wearing red towels on their heads, 
holding flowers in their hands and putting them on their ears. Men held 
sticks while dancing, and women tried to attract young black men by 
wearing fancy dresses and all kinds of ornaments. Every black person 
would go to the festivity and return from it in a parade, the leader of 
which was a bey along with a female bey. The two leaders carried the 
black people’s “official flag,” men led the parade followed by women, 
while everyone sang and entered the city together, where a crowd of 
Christians and Muslims waited for them.“ In Kandiye, on the other hand, 


4 According to Zawadowski’s account, who wrote in 1942 but was referring to an 
earlier period, the participants in the Tunisian dance “simulated fights in which they 
brandish sticks which they clash together rhythmically”; Hunwick, “Religious Practices,” 
p. 159. Sabani was danced in a circle with an even number of dancers, in the middle of 
which drum and cymbal players sat. The dancers advanced clockwise using big sticks that 
they raised up on the air clashing them and creating a great sound. At the same time black 
women surrounded them singing along with other spectators a monotonous song by “hit- 
ting their tongues into their mouths” and producing strange sounds. Later on the women 
danced the same dance as the men but without the sticks, having as their leader the areas’ 
female black bey. 

^5 Also the traveler Raulin gives us a description of three dances of the black people 
of Crete, all danced in a circle and under the accompaniment of a man playing a drum in 
the middle; during the dances black men and women were using provocative gestures, and 
in the end a dance was performed by a couple in the middle of a circle formed by women 
spectators. Papadakes, Agpixavoi, p. 142, 221; Kalaisakes, «ac eoptatetai», p. 136. 

46 Most of the detailed descriptions of the parade are preserved by Kalaisakes and the 
Chaniot writers Nikolakakes and Tsives; Papadakes, Appixavoi, p. 136-140; Kalaisakes, 
«Ilos soprébetai», p. 136-137; Nikolakakes, /7a41& Xavid, p. 57-58; Tsives, Xavid, 
p. 223-224. 
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the May celebration was also performed on a beach, yet on the 21* of the 
month. According to Dermitzakes, the Africans formed a parade that the 
locals watched without participating. A tall black flag-bearer, probably 
the black bey of Kandiye, led the parade holding their “green religious 
flag.” 

Finally, one should mention the religious ceremonies that occurred in 
late Ottoman Karaferye (mod. Veroia). The old name of a neighborhood 
in modern Veroia called “Arap Mahallesi,” meaning “neighborhood of 
black people,” is preserved even today. According to the local historian 
Alexiades, in this area there was until 1924 a community of very poor 
black people speaking a language that sounded like Arabic but different. 
Their basic occupation was the making and selling of roasted chickpeas 
called *lioup."^ Marginalized by both Muslims and Christians, they 
were probably Muslims themselves but still preserved some of their old 
African celebrations and traditions. Every year on the first day of May 
they went to a basin called Sarantovryses holding food, wine, and a live 
goat. They danced under the sounds of a pipiza (a sort of flute, making 
a squeaking sound) and drums. An old black man, holding a knife in his 
mouth grabbed the goat, kneeled and cut its throat, putting his mouth on 
the wound to suck the animal’s blood, and then dancing to exhaustion. 


47 More details on various religious celebrations of the black people of Crete are pre- 
served in several Greek sources. For instance, Dermitzakes also mentions a religious cel- 
ebration in which black women participated; it was the moving Christian celebration of 
the Ascension Day, always celebrated after Easter. Papadakes, Agpixavoi, p. 143-145; 
Dermitzakes, And ósa Ovuoüuaı, p. 64-65. Another ceremony of the black people of 
Kandiye mentioned by the writers Spanakes, Xanthoudides, Chatzidakis, and Vlastos was 
related to the worship of a headless Venetian statue that even today decorates a fountain 
near the center of Herakleion. The Africans of the city painted the statue black and wor- 
shiped it every year in May, singing and dancing around it. In Charidemos Papadakes's 
book on the Africans of Crete, thanks to which we know many of the above-mentioned 
details, there is even an old photo of the headless statue painted black and wearing a white 
cloak. Papadakes, Agpixavoi, p. 145-147, 170, 187-188; Spanakes, Kpñty, p. 162-163; 
Xanthoudides, Xavoaé-Hpaxdeiov, p. 86; Chatzidakis, [epijynoic, p. 9; Vlastos, «To £v 
Hpaxkeio GyaApa», p. 31, p. 33-34. An interesting coincidence, if one, is that in the 
Anatolian city of Izmir there was a story circulated amongst the members of the local 
black community according to which a headless African would bring trouble and disease 
on the city if their May calf sacrifice did not take place (Bu dananin kant akitilmazsa ónce 
başı kesik bir arab gelerek bizi rahatsız eder şehrimize hastalık gelir). The connection 
between the two much worshiped and feared headless black figures remains to be explored; 
Güneş, “Kölelikten Özgürlüğe,” p. 9. 

48 Boratav mentions that black people of Izmir used to sell chickpeas, a profession that 
the black people of Crete also exercised; Boratav, “The Negro,” p. 87; Papadakes, 
Agpixavoi, p. 114, 260. 
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After the ritual ended the goat was cooked and the whole community ate 
from it while sitting in a circle. The ceremony was called “bolia” (in 
plural, ta uzóA1a). According to the same writer, the term “bolia” also 
referred to the condition when someone was so angry that he could not 
control himself, and that is why everyone was afraid of the old man when 
he performed his ritual; they were afraid that they were going to get in 
them the bolia.” 

Obviously, this festivity is yet another case of a May celebration of the 
black people in the Ottoman Empire that bears similar characteristics 
with all the above-mentioned cases of May festivities. The old black man, 
presumably the head of the community, was leading a ceremony that 
included an animal sacrifice, a common feast for the participants, music 
playing, and dancing. Drinking the blood of the sacrificed animal is rem- 
iniscent of the Izmir Calf Festival, during which the participants dipped 
their fingers into the sacrificed animal’s blood, and of the private Zar 
rituals, one of the main features of which was drinking and spilling 
blood, dipping fingers into it, and spreading it over body areas.>° 

There is much one can also assume about the ecstatic condition referred 
to as “bolia” by Alexiades. In Richardson’s description of Ghat in Otto- 
man Libya on December 29, 1845, he mentions a festivity of black slaves 
as follows: 


Yesterday evening, the slaves of Haj Ibrahim (about fifty) danced and sang 
and forgot their slavery. One young woman acted various grotesque char- 
acters, and, amongst the rest, Boree, “The Devil.” When a Negro sulks, or 
is moody, he is said to be possessed, or to have got in him Boree, which 
agrees pretty well with our “Blue-devils.” In these evening pastimes, they 
fancy themselves in the wild woods of their native homes, and dance and 
sing to the rude notes of their ruder instruments of music, and feel as if free 
and like other mortals.?! 


The “Boree” ceremony described by Richardson can be identified as 
part of the Bori possession cult, common amongst the Hausa speaking 
population of the area around Niger River, where Richardson writes that 
a lot of black slaves were captured in order to be imported to North 
Africa. Along with the black slaves the Bori cult has also been transferred 
to North Africa and was fused with Sufism in its Islamic version and with 


^ Alexiades, Bepoiatixes apáóec, p. 38-39, p. 85-86, p. 103. 
50 Toledano, As if Silent, p. 210, p. 217, p. 220, p. 231-232. 
5! Richardson, Travels, vol. 2, p. 67. 
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Zar as well, to the extent that the two possession cults are often referred 
to by observers as an inseparable Zar/Bori cult.’ Leyla Saz in Crete and 
Günes in Izmir refer to the ecstatic condition of black people under the 
possession of spirits as “boru,”İ a word connected to the Bori rituals. 
In the same vein, the word “bolia,” used in Karaferye to describe the 
ecstatic condition of the local black people, was used by the Greek speak- 
ing population in plural (ta uzózZ1a) with its singular form being “boli” 
(to u641), a word obviously very close to the term “Bori.””** 

One conclusion we can draw from the above-mentioned cases is that 
the religious practices of African people around the Ottoman Empire bore 
several common characteristics in the nineteenth and early twentieth cen- 
turies. Their privately exercised rituals were connected to the Zar/Bori 
cult, a fact underlined not only by a series of common terms and names 
of deities worshiped in such occasions, but also by the leading role often 
played in them by female figures, a typical characteristic mainly of Zar 
rituals, but also of Bori. Also, all cases refer to the practice of large cer- 
emonies and celebrations that brought entire African communities of 
certain areas together. Moreover, official Ottoman sources analyzed by 
Suraiya Faroghi indicate that the existence of such collective rituals can 
be traced back as early as the sixteenth century in the case of Aydın,” 
while according to Greek sources such rituals also existed in Ottoman 


5 Hunwick, “Religious Practices,” p. 152-160, p. 162-167; Toledano, As if Silent, 
p. 219-220; Idem, “Zar-Bori,” p. 220-221, p. 228-229. 

5 Leila Hanoum, Or covAtávec, p. 97; Güneş, “Kölelikten Özgürlüğe,” p. 7. 

5 Also, the role that wilderness played in all May festivals of the Ottoman black 
people (woods, plains, hills outside the cities etc.) as a location suitable for the perfor- 
mance of animistic rituals, and the custom of annual animal sacrifices are both reminiscent 
of the Bori practices as well. For the importance of bush/wilderness as a place of cult 
practices and the practicing of annual sacrifices in the Bori cult, see Masquelier, Prayer 
Has Spoiled Everything, p. 49-77, p. 80-81; Hunwick, “Religious Practices,” p. 153-154. 

55 Aydin constitutes the oldest known example of an Ottoman city with a recorded 
black people’s festival, and the first area with a recorded reference to black leaders. 
In particular, thanks to Faroqhi’s research we know about the existence of an African 
festivity that was taking place in the city even before 1576. According to an official 
document of that year, a group of black slaves and freedmen were in the habit of holding 
assemblies. From among the gathered people they elected a bey, a kadi (judge), and a 
kethüda (warden), titles that the local authorities did not recognize officially, and during 
a three-day celebration they acted unlawfully and violently by committing crimes, like 
stealing sheep and other food. Moreover, they used violence as a means of pressuring 
blacks who did not want to participate in the event and slave owners who would not let their 
black slaves follow. The document was sent by the local authorities to the Porte on early 
March, mentioning that the time of the festivity was approaching, a statement suggesting that 
it might have been part of another May celebration; Faroghi, “Black Slaves,” p. 207-208. 
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Athens before the 1821 Greek Revolution.* The aim of these ceremonies 
was not only the revival of African traditions, but also the creation of 
communal bonds and solidarity. Such bonds were crucial for the black 
communities’ survival, considering the fact that in all cases the Africans 
were described by the sources as forming some of the poorest and most 
marginalized social groups of the areas in question.’ 

A second point of interest is that the religious ceremonies of African 
people were not perceived by the Ottoman authorities as a threat in all 
cases. To the best of my knowledge, it is only in nineteenth-century 
Istanbul that the sources testify to prosecutions of African people because 
of their rituals. It seems that the central government was much more 
eager to assume the role of the protector of Islamic orthodoxy in the 
Empire’s capital than the authorities of places such as Crete, where the 
local black communities openly organized pompous celebrations even 
inside the cities’ neighborhoods. Actually, despite the obvious margin- 
alization of African people in all of the above-mentioned places, the local 
population often displayed interest, or even participated, in some of their 
events. However, this might not have always been the case; in Crete, 
where the existence of black communities goes back to the seventeenth 
century, it is only during the late Ottoman period that travelers and locals 
started mentioning such rituals and ceremonies. It seems that the gradual 
demise of the institution of slavery led to the formation of larger African 
communities in the Ottoman cities and created new social realities, which 
made the local population of the Empire discover more aspects of the black 
population’s culture. This effect can be further witnessed in Abdiilaziz 
Bey’s work, which criticizes the growing interest of Istanbul’s population 
towards the religious practices of Africans, and, as will be explained 
later, relates it to the augmentation of the kolbagis’ authority after the 
massive liberation of black slaves in the second half of the nineteenth 
century. 


> Greek sources mention that the African people of Athens had a “mosque” close to 
the temple of Olympian Zeus, and describe a rainmaking ritual of the community in which 
its leader played a prominent role; Kampouroglou, [/adaiai A@yjvai, p. 37-38; Idem, 
Iotopia, p. 92-93; Philadelpheus, Jotopia, p. 308; Skouzes, Xpovikó, p. 32. According to 
Hans Christian Andersen, black families living in *low clay houses" were still present in 
Athens a decade after the establishment of the Greek state; Andersen, A Poet's Bazaar, 
p. 171-172. 

57 On the social and political functions of Bori performances and their importance for 
the marginalized and oppressed parts of contemporary Nigerian society, see Okagbue, 
“Deviants and Outcasts”. 
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THE NON-RELIGIOUS FUNCTIONS OF BLACK LEADERS 


As already mentioned, the fact that the kolbasis were attributed certain 
responsibilities by the Ottoman state in the early nineteenth century can 
be corroborated as early as 1817 by an official Ottoman document which 
declared that a black kolbasi named Tunbuti had to be chastised in order 
for her case to “become an object lesson for her peers” as she displayed 
“negligence and indifference in performing the duties assigned to her,” 
unfortunately without making any reference to the nature of these duties.** 
Furthermore, we know from sources referring to the area of Benghazi 
that the Ottoman state in 1884 used the services of the province's black 
kolbaşı to arrange accommodation and to find jobs to black slaves eman- 
cipated by the Ottoman authorities. In particular, the kolbag: would receive 
a daily sum of 60 paras for each one of the freed black men and women 
she hosted at her house "until they were given out to marriage or hired 
out as servants." According to the document she had to keep a register 
with the names of the people she hosted and make sure that when they 
left her house they would not be reduced to slavery again.” 

This policy was not particular to Benghazi. In Abdülaziz Bey's 
description of Istanbul in the late nineteenth century, there is information 
on the way the kolbasis managed to expand their networks through the 
provision of similar services to black people: 


Most of the black women were settled here and there in places called Arasta 
in the areas of Karagümrük, Salmatomruk, Eğrikapı, Edirne Kapısı, and 
Sultanahmed.9 Since it was housemaids that acted as their decoys, when 
households and mansions looked for cooks and servants, they would find 
people that resided in their area or in their own house, they would act as 
intermediaries, and in this way they would spread their cons, making sure 
that there were criers for their business around. Those who provided such 
housemaids were called kolcu, and the woman in charge of these various 
women was called £o/başı. Because all [the black women] were in need of 
these women they showed great respect to them and they even gave them 
most of the money they earned at the houses they worked. The olive oil, the 
rice, and the rest of the food that was left over at the houses, even small 
things, they would take to these old ladies. The unemployed women took 
shelter in the kolbaşı's house and instead of payment they gave her such 
stolen food and items. These women were cheerful and prone to having fun, 


58 BOA, C.ZB.6/299. 

% Erdem, Slavery, p. 178. 

60 The word “arasta” usually refers to a market place in which many shops of the same 
trade are lined in a row. 
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and in order to entertain the kolbaşı they played a drum and they sang 
African songs, occasionally letting out a yell. The older ones sold stuffed 
vegetables and sesame.*! 


Although in Abdülaziz Bey's reference there is no mention of any sort 
of involvement of the Ottoman authorities in the kolbasis’ activities, the 
evident similarities with the case of Benghazi leave little doubt that these 
functions were part of an organized plan orchestrated by the Ottoman 
government. This plan, on the other hand, was obviously connected to 
the fact that the Ottoman authorities were aware that the gradual process 
of the abolition of slave trade and the demise of slavery itself in the 
second half of the nineteenth century had produced an increased number 
of unemployed and impoverished freed men and women, who constituted 
a potential threat to public order. Actually, several documents of the period 
after 1857 demonstrate the central government's increasing concern about 
the fate of the thousands of slaves that were liberated as a result of its 
policy towards the abolition of slave trade.“? Yet, if the above-mentioned 
duties were the results of the gradual assumption by the Ottoman state of 
the modern role of a “patron vis-à-vis the enslaved,"9? the question still 
remains: what were the official duties of an African leader before this 
development was brought about by the modernizing reforms of the Tan- 
zimat? In order to answer this question, we have to resort to the examina- 
tion of examples from other places of the Ottoman Empire. Crete, in my 
view, represents one of the best cases that can give us useful information 
on what the official role of a black leader was in earlier times. Further- 
more, it offers a comparative perspective, which can help us to better 
understand what kind of similarities, continuities, and differences existed 
between the various communities of the African-Ottoman diaspora and 
their leaders in different times and places. 

Crete constitutes the oldest example of an Ottoman province with an 
officially recognized organization of black people. In 2010 I published 
three Ottoman sources pertaining to the appointment of a black bey, 
leader of the African freedmen of Kandiye (mod. Herakleion), the capital 
city of the island.^^ According to the documents dated October 5, 1717 
(28 Sevval 1129), November 23, 1756 (29 Safer 1170), and December 


61 Abdülaziz Bey, Osmanlı Âdet, p. 370-371. 

9? Erdem, Slavery, p. 176-184. 

“ Toledano, As if Silent, p. 109. 
Spyropoulos, “The Creation". 
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13-22, 1757 (1-10 Rebiülahir 1171), the main function of the organiza- 
tion, which was created right after the Ottoman conquest of Kandiye 
(1669), was to track down and arrest fugitive black slaves. These meas- 
ures were adopted to discourage enslaved Africans from running away 
from their masters.9 As I have argued, the functions of the black bey of 
Kandiye bear intriguing similarities to a case noted by the renowned 
Ottoman traveler Evliya Celebi. During his trip to Karaferye in 1670, 
Evliya encountered a black bey of “noble descent" who was the authority 
responsible for the punishment of black slaves engaged in unlawful activ- 
ities. The bey had under his command a çavus (sergeant) whom he used 
as an instrument for chastising black slaves. 

Since then, I have discovered in the Turkish Archive of Herakleion 
two more documents related to the black bey of Kandiye that provide 
new information about the institution's non-religious functions. One of 
these two sources is dated August 9, 1753 (9 Sevval 1166) and concerns 
the employment of workers by the local administration for the cleaning 
of the seabed of the harbor of Kandiye. Among the workers, three “black 
porters” (hamal Arablar) are listed next to a note mentioning that “they 
were requested from the black bey" (Arab begden matlubdur).°’ This 
reference is interesting because it shows that in early modern Ottoman 
Kandiye’s everyday life the organization’s purpose was not only the find- 
ing and arresting of fugitive black slaves, but also the management of the 
labor force that the freed Africans of the city constituted. The fact that, 
in order to use three black laborers as porters, the local administration 
addressed the appointed black bey is undoubtedly based on the traditional 
Ottoman practice of rendering communal representatives responsible for 
the fulfillment of its demands by the local population. We can imagine 
that the role of the black bey as an intermediary between his community 
and the authorities was not limited to the above-mentioned functions, but 
that it also extended to the fulfillment of other claims that the Ottoman 
administration had, such as the maintenance of order amongst the black 
people, the collection of taxes, etc. 

Another interesting source I discovered in the Turkish Archive of 
Herakleion is dated September 4, 1826 (1 Sevval 1242) and concerns the 
inheritance inventory (tereke) of a deceased black bey of the city. His 


65 Turkish Archive of Herakleion (TAH) 15:34; 18:259; 3:404. 
66 Spyropoulos, “The Creation,” p. 35-36; Evliya Çelebi, Seyahatname, p. 184. 
67 TAH.19:173. 
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name was Said son of Abdullah, probably a first generation convert slave 
as we can make out of his patronymic. This means that the title of the 
black bey was not hereditary among the members of an ‘elite’ that resided 
in Crete for generations. Said lived in a neighborhood called “Aga 
Balta,” where we know that many members of the black community of 
Kandiye resided. He had two beneficiaries: his convert wife Emine and 
his convert uncle Ali, and his property amounted to 18,500 paras. 

This source, which I’m publishing here,” is to the best of my knowl- 
edge the only known document of the Ottoman period that describes in 
detail the assets of a leader of a black community and gives information 
on where he lived and the status of his property and family condition. 
From the data provided in the document, it is difficult to understand what 
Said’s profession was, although from his many cooking utensils it seems 
quite possible that it was somehow related to the preparation of food, an 
interesting fact considering the role of the ko/basis as hosts of black 
people in Istanbul and other places. Nevertheless, if Said had assumed 
the role of hosting and feeding black freedmen, he was definitely not 
doing so in a house of his own, as, according to the document, he was 
paying rent. 

Said also possessed various weapons (three pistols, a carbine, and a 
knife), which were probably connected to his role as the guarantor of 
order among the city’s black slaves and freedmen, a duty attested by an 
older official Ottoman document.”! Although the questions created by the 
source are many, in my opinion the most interesting information lies in 
the value of the bey’s assets. One would expect that a person that acted 
as a medium between the local authorities and a whole community would 
have managed to accumulate more substantial property. Yet, we do not 
know for how long Said was the leader of his community before he died, 
nor can we be sure if the property mentioned in the inventory corre- 
sponded to the entirety of his assets.” In general, black freedmen formed 
one of the poorest social groups of the city, if not the poorest one. In light 
of the small property of the black bey of Kandiye listed in the tereke, one 


88 See, for instance TAH.31:112; 41:31; 43:70. 

99 TAH.45:78. 

7 See Index. 

71 TAH.15:34. 

7? Jt is interesting that in the inventory the authorities register a board for counting 
money (akçe tahtası), but no cash whatsoever. Thus, there is always a possibility that not 
all of Said’s property was found and recorded by the kadı. 
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may wonder if the better financial condition of the black kolbasis of 
Istanbul described by Abdiilaziz Bey should be interpreted as an exag- 
geration of a biased writer, as the result of a status gap defined by the 
living conditions prevalent in two different cities, or as a mere develop- 
ment of the second half of the nineteenth century created by the new 
reality brought about with the abolition of the Ottoman slave trade.” 

A figure reminiscent of the black bey of Kandiye is also mentioned by 
a Greek source a century later in another city of the island. Fournarakes, 
a historian who lived most of his life on Ottoman Crete, claims that dur- 
ing the late period of Ottoman rule on the island in the city of Hanya 
(mod. Chania) there was a chamalbases (yau&Aunaonc, coming from the 
Turkish word “hamalbaşı” meaning “head of porters”), described by the 
author as “sheikh” (ci£ygc) and “King of the Benghazians.""^ According 
to Fournarakes, his people were “a state within a state” and recognized 
the chamalbases as their only authority. The chamalbases was in charge 
of a place of worship (tekke) and held unofficial judicial, administrative, 
and tax-collecting functions, thus bypassing the Ottoman administration 
which did not recognize his authority. His influence seems to have been a 
result of his personal virtues, since after he died nobody succeeded him.” 

The common characteristics between the black bey of Kandiye and the 
chamalbases of Hanya are obvious: both of them were the heads of the 
black communities and of the black porters of their cities, while none of 
them owed his authority to some hereditary tradition. On the other hand, 
their main difference is that, according to Fournarakes, the chamalbases 
had no official authority. The case of the “sheikh” and “King of the 
Benghazians” chamalbases is also reminiscent of James Richardson’s 
descriptions of the black communities of mid-nineteenth century Otto- 
man Libya. Richardson mentions that in Ghadames there was a “Sheikh 
of slaves,” who was a slave himself and kept an eye on other slaves, 


® Still, despite Said’s small fortune, if we compare his property’s value to that of the 
properties of other deceased black people mentioned in the judicial records, it becomes 
obvious that he was in a much better financial condition compared to many of his fellow- 
African residents of Kandiye. See, for instance, TAH.41:31; 43:71. 

™ Tn late-nineteenth-century Crete a great number of African Muslims, mainly from 
Benghazi, were invited to and settled on the island by the local Muslim authorities in an 
effort to enhance their diminishing political influence. It is possible that the characteriza- 
tion “King of the Benghazians” was given to the leader of the black community of Hanya 
on account of these settlers. For more details on this policy and the relative sources, see 
Papadakes, Or Appixavoi, p. 78-81. 

75 Ibid., p. 107; Fournarakes, Tovpkokpireç, p. 16-17. 


BEYS, SHEIKHS, KOLBASIS, AND GODIYAS 209 


punishing their wrongs and praising their good acts. Although the gov- 
ernor of Ghadames did not recognize his authority, it seems that the 
“Sheikh” was respected and feared by all slaves of the area and that there 
were similar “Sheikhs of slaves" in all countries around.” Thus, if the 
origins of the black community of Hanya were indeed, as Fournarakes 
implies, Libyan, then the chamalbases’s authority may not have been 
irrelevant to the institution of the “Sheikh of slaves,” which, according 
to Richardson, was present all around the Ottoman province of Libya." 

The above-mentioned cases lead to the conclusion that the ko/basis of 
Istanbul and Benghazi were not the only, or the first, African leaders who 
had non-religious functions inside their communities in the Ottoman con- 
text. Many of the late nineteenth century officially recognized duties of 
the kolbaşı institution seem to have also existed earlier as official or 
unofficial functions of other black leaders in different parts of the Empire. 
Moreover, as the case of Crete clearly demonstrates, these features were 
supported by a pre-Tanzimat official policy which recognized very strong 
communal ties to black people. Black leaders had rights over enslaved 
Africans which were not to be found in the case of any other ethnic 
group of slaves and freedmen. In Kandiye, for instance, the duty of 
finding white runaway slaves, regardless of their ethnicity, was assigned 
to a “yavaci’’’’ — a person responsible for locating and returning lost 
properties to their owners — while that of finding black runaway slaves 
was assigned to the leader of the city’s freed Africans. Although we do 
not know the exact reasons behind this striking distinction, this practice 
is indicative of the fact that blackness of the skin was perceived by the 
Ottoman authorities as a commonality which could transcend the bound- 
aries separating slaves from free men, thus creating a bond particular 
only to Africans and their leaders. 


76 Richardson, Travels, vol. I, p. 112, p. 141-142. 

17 Similar references can be found about other North African areas as well. J. B. Andrews 
mentions in 1903 that in Algiers the heads of the religious practices of the black people 
comprised both men and women who were in charge of various lodges. In the case of the 
male-dominated lodges, the leader was a sheikh, while a number of other “officials” were 
also participating in the rituals; Hunwick, “Religious Practices," p. 155. In the Başbakanlık 
Osmanli Arsivleri there are sources indicating that illegal black slave trafficking between 
Libya and Crete, and especially Hanya, was active at least till 1888. For two relevant 
sources, see BOA, DH.MKT.1496/46 and BOA, DH.MKT.1456/20. 

78 For the institution of the yavacı, see Sahillioglu, “Slaves,” p. 91. For some cases 
from Crete pertaining to the finding of runaway slaves, see Oguz, “Girit,” p. 445-446, 
p. 486, p. 516. 
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If we think of these leading figures as institutions that traditionally 
functioned in the framework of communal responsibility, dealing with 
problems like order maintenance and labor management, it becomes 
easier for us to understand why the late Ottoman state assigned similar 
duties to them after the implementation of its new policy towards slave 
trade. Having assumed, in some cases even for centuries, the duty of act- 
ing as intermediaries between their fellow Africans and the Ottoman 
administration, black communal leaders would have been the obvious 
choice for the government when it needed to employ persons for main- 
taining the order in areas with large concentrations of black freedmen. 

In this framework, even in cases such as the one of Izmir, for which 
we do not have any direct evidence that the local black leaders were 
officially recognized by the administration as such, it seems reasonable 
that the local authorities would eventually turn to them for help when the 
city’s African population began to increase. According to several official 
sources, the Ottoman government had made Izmir one of the places 
where black freedmen were transferred en masse from various places of 
Northern Africa during the late nineteenth century.” Furthermore, there 
is one contemporary document at the Başbakanlık Osmanlı Arşivleri that 
documents emancipated black people of Izmir undergoing a process of 
settlement and job placement similar to those of the African emancipated 
slaves of Benghazi and Istanbul. Thus, it seems reasonable that the help 
of the influential local godiyas would have been crucial for the success- 
ful accomplishment of such a difficult task by the local authorities. 


CONCLUSION 


The goal of this paper was to demonstrate the role of African leaders 
in the Ottoman context by examining it in a diachronic perspective. The 
example of the female leaders of Istanbul, analyzed first in the article, 
shows in a clear way the dual role that such figures could assume: the 
godiyas were the spiritual heads of their communities and, as such, they 
performed a series of ceremonial practices which in many cases resulted 
in their prosecution by the Ottoman authorities. However, it was the very 
same people who bore the title £o/başı and were considered to be the 


7? See for instance, BOA, DH.MKT.39/28, BOA, BEO.76/5659, BOA, BEO.119/8902, 
and BOA, DH.MKT.124/21. 
89 BOA, DH.MKT.1797/138. 
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officially recognized intermediaries between the Ottoman state and their 
communities. Under this title, they performed several mundane tasks, like 
hosting, finding jobs, and relocating emancipated black slaves in their 
neighborhoods. 

Underlining the significance of these two different roles, the religious 
and the mundane, my intention was to categorize the various cases of 
Ottoman black leaders which I was able to locate during my research. 
Most of the material used here comes from the late nineteenth and early 
twentieth centuries, a fact that is to a great extent connected to the exist- 
ence of more literary sources and traveler accounts from that era. Yet, 
the large number of references during the latest period of the Ottoman 
Empire also reflects the development at the time of a genuine interest 
among both foreign travelers and Ottoman subjects in describing the cus- 
toms and practices of Africans in large cities. This interest was a by- 
product of the new conditions brought about by the official cease of the 
Ottoman-African slave trade, the gradual demise of the institution of 
slavery, and the subsequent enfranchisement of thousands of black slaves 
in the Empire. After being freed, African ex-slaves were brought together, 
often because of state intervention, creating large communities and form- 
ing entire neighborhoods, in a way that rendered their presence much 
more visible than before to the rest of the Ottoman society. 

Unfortunately, there are not many sources that provide information on 
the nature of the religious practices of the Ottoman-African communities 
preceding the Tanzimat period. Official Ottoman documents referring to 
late sixteenth century Aydin and early nineteenth century Istanbul, as 
well as literary sources pertaining to pre-1821 Athens, prove that such 
practices, albeit usually not popular among the Ottoman subjects of non- 
African descent, were already taking place in several locations in the 
Empire. The fact that most of these earlier documents mention prosecu- 
tions of black people due to the practice of their rituals is an indication 
that the increased popularity of African celebrations witnessed in the 
sources of the late nineteenth and early twentieth centuries was indeed 
relevant to the new social and political realities that the proclamation of 
the abolition of Ottoman slave trade had created. 

These important developments have also had a great impact on the 
way the African communities started perceiving themselves in the frame- 
work of the Ottoman social establishment. Various sources testify to the 
fact that, through externalizing particular aspects of their native culture 
toward the non-African local population of their cities and creating 
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extended solidarity networks, the African communities tried to find ways 
of coping with the new, often harsh, reality that life after slavery entailed 
for their members. Their leaders were to be found at the heart of all these 
processes, not only as influential spiritual personae that the black people 
followed and trusted, but also as agents appointed by the Ottoman state 
for taking care of various issues concerning the communal organization 
and well-being of their fellow Africans. 

Finally, this paper argues that the assumption of the role of African 
leaders as agents of the Ottoman state in the late nineteenth century can 
be seen as the evolution and continuation of a series of practices that 
predated the Tanzimat period. The case of Crete offers important evi- 
dence of how the Ottoman central administration dealt with public order 
and labor-management issues concerning black people before the mod- 
ernizing reforms of the nineteenth century. The black beys of Kandiye 
were responsible for maintaining order inside their communities and 
mobilizing them for finding runaway African slaves. At the same time, 
they were the ones the Ottoman authorities addressed when they needed 
to use laborers from amongst the free local African population of the city. 
These functions are not far from the duties attributed to the kolbasis of 
Istanbul, Izmir, and Benghazi by the Ottoman authorities in later periods. 
Of course, as the institution of slavery started losing ground, order main- 
tenance did not refer to the arrest and chastisement of black slaves any- 
more, but concerned mainly the control and supervision of impoverished 
African freedmen who represented a threat to public order. Under the 
circumstances, the kolbasis were used by the Ottoman authorities — like 
the black beys before them — for assigning jobs to the members of their 
communities. Yet, this time the administration’s goal was not to perpetu- 
ate an administrative system based on collective responsibility, but to 
gradually assimilate a marginalized and constantly expanding group of 
poor people that represented a potential source of turmoil for the new 
social and administrative order created by the Ottoman state’s transition 
to modernity. 
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Fig. 1. TAH.45:78: Inheritance inventory of the black bey of Kandiye. 
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TRANSLITERATION 


Í; 


2. 


10. 


11. 


16. 
17. 


Mahruse-i Kandiye mahallatından Ağa Balta mahallesinde vefat 
eden arabların beği Said bin Abdullah nam müteveffanın veraseti 
zevcesi Emine bint Abdullah ile amisi Arab Ali bin Abdullah ba'de'l- 
huzzar verese-i merkum iddialarıyla 


. tahrir ve sukk-1 sultanide semen-i misline beyi olinan terekesi defte- 


ridir. Gurre-i Safer sene [1]242. 


. Mankal 1, para 640 / leğen — ibrik, para 400 / tencere 1, para 880 


/ baridak — karavana, para 240 / elek —akçe tahtası, para 120 / 
tekne-i sagire, para 320 / yasdık, para 60 / 


. sandık 1, para 400 / kevgir 1, para 40 / süzgü — karavana, para 200 / 


iskemle — peşgun, para 40 / kazeviye 1, para 199 / yelek — hırdavat, 
para 201 / 


. kazma kürek, para 215 / satır, para 55 / yelek — kutu — kaşık 


şamdan, para 201 / kâse 2 — tabak 5, para 71 / hasır 3, para 139 / 
yorgan 1, para 333 | 


. yasdık 9 — minder 3 — mak'at 1, para 911 / seccade 2 — köhne yorgan 


1, para 479 | tencere 2 — kapak 1 — leğen 1, para 480 / tas 110 / 
sahan ma kapak 6, para 1,079 / 


. sahan I — baridak 1, para 159 / defa sahan 12, para 700 / tebsi 1 


— kapak 4 — tas 1 — tabelâ 4, para 430 / cuval 3 — dorba 1, para 62 
/ burnuz maşlah, para 280 / 


. bistov 1 — balaska 1, para 550 / karabina 1, para 251 / biştov 2 — 


bıcak 1, para 359 / gömlek — carşeb ve terlik, para 321 / gömlek 3 — 

sal 1, para 639 / 

yelek — şalvar — kaytan, para 682 / yelek 2 — dizlik 3, para 679 / 

kuşak 1 — kemer 1, para 480 / dizlik 1, para 521 / dizlik— yelek, para 

670 / salvar 1 — müzemmele 1, para 800 / 

bez — hırdavat, para 280 / makrama mendil 1, para 371 | makrama 
uckur — cevre — gömlek, para 1,480 / fincan pirinç zarf 9, para 560 

/ sim yüzük, para 42 / sandık, para 321. 


. Cem'en yekün: para 18,500. 
. Minha el-ihracat: 
. Techiz ti tekfin, para 1,800 / deyn zevcesine an mehr-i müeccel, para 


6,750, el-meblag 27,000 / tellâliye ve tahsiliye, para 620 / masrafiye, 
para 200 / 


. resm-i da'va ve kaydiye, para 1,800 / deyn zevcesine, para 1,000 / 


deyn-i hane kirası, para 720. 
Sahhu'l-baki li’t-taksim beyne’l-verese, para 5,600. 
Hisse-i zevce, para 1,400 / hisse-i amm-i mezbur, para 4,200. 
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Yannis Spyropoulos, Beys, Sheikhs, Kolbasis, and Godiyas: Some Notes on the 
Leading Figures of the Ottoman-African Diaspora 


Despite the fact that during the last decades Ottoman slavery became the 
subject of numerous publications, it is only very recently that the history of the 
black people in Ottoman lands has caught the attention of Ottomanists. The few 
relevant studies begin to unfold the complicated cultural and organizational rela- 
tions that existed inside the Ottoman black communities, yet the data available 
on the subject are still marginal, referring mainly to the black population of large 
cities, such as Istanbul and Izmir, in the nineteenth and early twentieth centuries. 
This paper presents some relatively or completely unknown cases of black com- 
munities in the Ottoman Empire and revisits some of the interpretations that 
pertain to the history of the already known ones. In particular, its main focus is on 
the role of the leaders of the Ottoman black communities, often referred to in the 
sources with various titles, such as “Sheikhs,” “Beys,” “Godiyas,” and “Kolbasis.” 
Its purpose is to expand our knowledge on these enigmatic figures, to elaborate 
on their role in the religious and administrative practices of the Ottoman-African 
diaspora, and to see if there were any common features connecting their functions 
throughout the Ottoman history in different times and places. 


Yannis Spyropoulos, Beys, Sheikhs, Kolbasis, et Godiya : notes sur les person- 
nages dominants dans la diaspora noire africaine de l'Empire ottoman 


Malgré de nombreuses publications sur l'esclavage ottoman dans les derniéres 
décennies, c'est trés récemment seulement que l'attention des ottomanistes a été 
attirée par l'histoire de la population noire sur le territoire ottoman. Les rares 
études sur le sujet ont commencé à révéler les liens compliqués existant au sein 
des communautés noires ottomanes en matiére de culture et d'organisation. 
Néanmoins les données disponibles demeurent marginales, concernant principa- 
lement les grandes villes, comme Smyrne ou Istanbul, au XIX*-XX* siècle. Cet 
article présente quelques cas inconnus ou peu connus et revient sur l'interpréta- 
tion historique de ceux déjà connus. Il s'intéresse en particulier aux chefs de ces 
communautés noires, désignés dans les sources par des termes divers, comme 
şeyh, bey, godiya ou kolbaşı. Il vise à élargir nos connaissances sur ces figures 
énigmatiques et à développer une réflexion sur leur róle dans les pratiques reli- 
gieuses et administratives de la diaspora noire africaine ottomane, et cherche à 
déterminer dans quelle mesure il a existé, à travers le temps et l'espace, des points 
communs entre leurs fonctions. 


JONATHAN CONLIN 


THE AMİRAS AND THE OTTOMAN EMPIRE, 
1880-1923: 


THE CASE OF THE GULBENKIANS 


In 1923 the Armenian oil magnate Calouste Gulbenkian was a frus- 
trated man. For several years, he had been attempting to secure restitution 
of family properties that had been confiscated by the Turkish authorities. 
One of them, Gulbenkian Han in Istanbul, had been restored, only to be 
confiscated all over again. Gulbenkian’s model farm at Miitevelli, near 
Manisa in western Anatolia, had first suffered vandalism at the hands of 
the local Greek peasantry; when the Greeks fled the advancing Kemalist 
army killed his two managers, stole what they could and then confiscated 
the farm in the name of a new Republic of Turkey. 

This struggle for restitution was not without its humiliations. Gulben- 
kian agreed to enlist an Istanbul grocer referred to as “Epicier Ahmet,” 
who had helped with certain confiscated properties in Büyükdere. “My 
God, what a pretty pass we have come to,” Gulbenkian wailed, “obliged 
to get some grocer to report on our farm! This is a pitiful state of affairs.”! 
It was the low social rank of this grocer rather than his ethnicity, appar- 
ently, which rankled Gulbenkian. At low points Gulbenkian wondered 
if the game was worth the candle. Yet he chose to continue the struggle, 
corresponding regularly with his agent in Istanbul (also a relation), Dikran 
Turabian, for more than thirty years. For Gulbenkian this was much more 
than a matter of business. 


Dr Jonathan Conlin, University of Southampton. j.conlin@soton.ac.uk. 


! Calouste Gulbenkian to Dikran Turabian, 6 Nov. 1922. Calouste Gulbenkian Founda- 
tion, Lisbon (hereafter CGF), LDN00519. 
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When former Young Turk Minister of Finance Mehmet Cavid Bey 
telephoned him a couple of months later from Lausanne to sound him out 
about Mosul oil Gulbenkian was understandably cagey.? A lot had 
changed, after all, since 1910, since Cavid and Gulbenkian had worked 
hand-in-glove to set up the National Bank of Turkey and negotiate the 
1911 Ottoman Loan.* Gulbenkian was not at the Lausanne Conference, 
where Cavid was helping Ismet İnönü wrestle with British diplomat 
George Nathaniel Curzon over the future shape and status of Turkey. 
Gulbenkian was no longer an Ottoman diplomat, having resigned his 
posts of conseiller financier to the Paris and London legations shortly 
before the Great War. That conflict had triggered the Armenian genocide, 
the confiscations and the redrawing of Ottoman frontiers. In his 1917 
budget speech Cavid had argued that, even if one considered them illegal, 
the confiscations were justified on account of the boost they had given 
to the “economic entrepreneurialism” of the “Turks” (who clearly did 
not include Armenians) — part of a broader project to create a new Turkish 
bourgeoisie.* 

In December 1923 Gulbenkian nonetheless decided to use this reo- 
pened channel to demand restitution of his family’s properties. His letter 
to Cavid struck a surprisingly defiant tone. The confiscations, he began, 
had been carried out on the pretext that his family were fugitives. On the 
contrary, 


we have at all times been very loyal subjects and the friends of our country. 
I assure you that I resent such treatment most deeply on account of my 
relations and my position. You can hardly overlook the fact that I have 
always and at all times keenly sought the revival of our country, and I 
believe that I have given many proofs of this in the past.... I have never 
involved myself in political questions, nor have I ever shown any approval 
of such involvement.? 


Despite this appeal, nothing happened. In 1925 Gulbenkian turned to 
the former Khedive of Egypt, supposedly the “bosom friend" of Kemal. 
The Khedive reassured Gulbenkian that Kemal had given strict orders 
that the Gulbenkians' properties were not to be touched. Yet as Gulben- 
kian noted “instead of respecting them they have seized others." Ten 


? Calouste Gulbenkian to H. E. Nichols, 17 Jan. 1923. CGF LDN00532. 

3 Conlin, “Debt, Diplomacy and Dreadnoughts”. 

^ Üngör, Polatel, Confiscation and Destruction, p. 8-9; Ahmad, “Vanguard,” p. 39-41. 
5 Calouste Gulbenkian to Cavid, 1 Dec. 1923. CGF LDN00519. 

6 Calouste Gulbenkian to Kevork Essayan, 7 Dec. 1925. CGF LDN00599. 
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years later, in 1935, Kemal and his Council of State signaled that they 
did not consider the Gulbenkians “friends of our country,” taking the 
decision to strip Gulbenkian, his wife Nevarte (née Essayan), son Nubar 
and daughter Rita of their Turkish citizenship.’ It was a petty step, only 
reversed in 1964, when Nubar had his citizenship restored.* 

How big a role did the Gulbenkians play in the “revival of our coun- 
try” in the final four decades of the Ottoman Empire? Were the clan’s 
loyalties as clear-cut as this particular Gulbenkian stated? This essay 
focusses on the two branches headed by brothers Serope (1833-1886) and 
Sarkis (1836-1893), who arrived in Istanbul from Talas in Cappadocia 
around 1850, establishing themselves as general merchants and quickly 
rising to join the ranks of the city’s Armenian commercial elite, the ami- 
ras. The next generation, led by cousins Gullabi and Calouste moved to 
New York and London respectively in the 1890s. Just because these 
Gulbenkians moved abroad and had their Turkish properties confiscated, 
however, did not mean that the clan ceased to be a factor in the develop- 
ment of the Turkish economy. 

On the contrary, the Gulbenkians’ significance in our period lay pre- 
cisely in their skill at integrating the Empire into the world economy by 
their involvement in international trade, infrastructure projects, the intro- 
duction of new technologies and imperial financing. They resisted the 
politicisation of the Ottoman-Armenian community and sought to uphold 
amicable relations with Sultan Abdiilhamid II even in times of revolution- 
ary unrest and state-fostered violence. For Abdiilhamid’s part, the Gulben- 
kians were at once “loyal subjects” and potential insurrectionists. Far from 
being unique, this essay argues that the Gulbenkians were characteristic 
of the Istanbul amiras. 

Apart from a few articles and unreferenced genealogies, the role of the 
amiras in Ottoman economic development has barely begun to be studied. 
Even the nature of the title amira remains unclear. Was it a title granted 
by the Sultan, or was it not?? While the Duzian and Dadian families have 
received some attention, the Gulbenkians have been largely ignored — 
although Edhem Eldem’s recent pamphlet /n Search of the Gulbenkians 
is an important exception. None of these works draw on the papers of the 


7 Council of State minutes, 25 April 1935. Başbakanlık Cumhuriyet Arşivleri, Ankara 
(hereafter CA), 30 18 12/53/30/17/2-408. 

8 Council of State minutes, 18 Dec. 1964. CA 30 18 12/182/78/3/14/6. 

? Barsoumian, “‘ Amira’ Class of Istanbul”, p. 51, 85. See also Barsoumian, “Economic 
Role”. 
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amiras themselves, relying instead on trade directories and accounts 
by non-Armenians.'? This essay is the first to study an amira family’s 
economic activity using the letters family members wrote to each other, 
to their business associates and the accounts and marketing ephemera 
they left behind. It aims to provide a more nuanced picture of the amiras, 
who have been condemned on all sides as venal and disloyal. For Armenian 
historians they represent “token Armenians.” !! Feroz Ahmad prefers the 
term “comprador bourgeoisie” but argues that the Armenian “inter- 
mediaries between Europeans and Ottomans... hardly perceived the Otto- 
man State as their state” and “yearned for national autonomy if not total 
independence.” !? 

This essay begins by considering Sarkis and Serope’s activities in the 
1880s and early 1890s, considering among other things the ways in 
which they prepared their sons to follow them into business, while also 
seeking to give them a fashionable English or French polish. The second 
section addresses the troubled years following Sarkis’ death: the boom 
and crash of the Galata stock exchange, the run on the Imperial Ottoman 
Bank in October 1895, the Dashnaks’ attack on the Bank in August 1896, 
the ensuing massacres and their aftermath. These ructions did more than 
place a strain on the Gulbenkians’ relations with the Sultan (on one side) 
and the city’s Armenian community (on the other): they also threatened 
to tear the family apart. The third section considers how the Gulbenkians’ 
business model was challenged in the slump which lasted on into the 
early years of the new century. 

While some Gulbenkians began to specialize, others persisted in the 
old ways, only to go bankrupt. The collapse of the Gulbenkians’ main 
Istanbul-based company in 1907 could be seen as drawing the line under 
the Gulbenkians as Istanbul amiras. In another sense, however, it simply 
confirmed the clan’s expansion into new markets for Ottoman commod- 
ities. The final section considers the Gulbenkians’ boosterish response to 
the 1908 Young Turk Revolution and their divergent responses towards 
the fledgling state of Armenia and Armenian resettlement in the wake of 
the 1915 genocide. 


10 Eldem, Gulbenkians; Alboyadjian, Les Dadian; Clark, “Ottoman Industrial Revolu- 
tion.” See also Der Matossian, “Armenian Commercial Houses”; Krikorian, Armenians. 

!! George, Merchants in Exile, p. 104 

12 Ahmad, “Vanguard,” p. 24, 28. 


THE AMİRAS AND THE OTTOMAN EMPIRE, 1880-1923 223 


THE BOYS FROM TALAS, C. 1880-1894 


Our story begins with the brothers Serope and Sarkis Gulbenkian, who 
left the family’s home, house 51 in Talas (near Kayseri) and settled in 
Uskiidar around 1850, moving to 1 Lorando Street, Kadıköy at some 
point in the 1870s.'? They bought office space across the Bosporus, at 95 
Büyük Valide Han (just north of the Grand Bazaar) and Asir Efendi Han 
(behind the Post Office) and acquired a tobacco warehouse as well as a 
number of other plots in Taksim. They exported commodities such as 
opium, mohair, nut gall and tragacanth gum from Anatolia and Iraq, and 
imported finished goods such as printed cottons from Manchester's mills, 
metalware from Birmingham and glassware and fashion items from Mar- 
seille, where they had an affiliate, Gulbenkian & Turabian.!^ The Gul- 
benkian in question was a cousin of Sarkis.? Sarkis and Serope also 
exported cotton and wool to London and New York, but did not have 
affiliates there.! At least, not yet. 

In the absence of family or business records for the years before 1896, 
trade directories like the /ndicateur ottoman and Ottoman Imperial 
archives offer us our only hard facts.'’ In 1873 Sarkis founded the Otto- 
man Company of Public Works (Sirket-i nafi’a-i Osmaniye) to serve as 
a vehicle for inward investment in the Empire's infrastructure of ports, 
railways and other facilities for trade.!? Though little seems to have come 
of this company, the brothers did become investors in the Mersin-Tarsus- 


13 Başbakanlık Osmanlı Arşivleri, Istanbul (hereafter BOA), DH.TMIK.M.265/56. See 
also Ministry of the Interior memo, 18 May 1907. DH.MKT.1167/98. 

14 For an overview of Turkish exports and imports see H. Goodenow to State Depart- 
ment, 20 Dec. 1869. National Archives and Records Administration II, College Park, Md. 
(hereafter NARA), RG59 Turkey 194, f. 100. 

15 This Garabed Gulbenkian was in Marseilles by 1883, the son of Avedik (1797-1874), 
elder brother of Sarkis Gulbenkian's father Gullabi (1800—1850). 

16 [n London they traded through Henry Cole & Co. Their correspondence from the 
period 1883-1892 is at CGF LIS00416. Sarkis and Serope joined representatives of the 
Istanbul agency firms J. W. Whittall, John Seager and W. & G. Sloane in signing a petition 
on US customs charges in 1886. Petitioners to George H. Heap, 8 April 1886, NARA 
RG59 Turkey 108 (1886-1888). 

17 For Gulbenkian family history see Pamukçiyan, Zamanlar; Ugurluyan, Badmoutiun 
Gulbenkian; Alboyadjian, Badmoutioun Hay Guesario. All three works are unreferenced 
and larded with errors. Calouste Gulbenkian read Alboyadjian's work after the author sent 
him a copy, peppering the margins with “S” (for skhal, “wrong” in Armenian) and “A.W.” 
(“All Wrong"). For these marginalia, see CGF PRES00023. 

18 Unknown Correspondent to Ministry of Commerce, 6 July 1873. BOA, A. MKT. 
MHM.460/55. 
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Adana Railway, an enterprise backed by largely French capital.!? In 1888 
Sarkis sought permission from the authorities to erect a factory for mak- 
ing tin canisters for kerosene in Istanbul. This kerosene may have been 
purchased off fellow Armenian A. I. Mantashev, whose Tiflis-based oil 
company was one of the largest producers on the Baku peninsula, and 
who later collaborated with Calouste Gulbenkian. The brothers also had 
factories producing shoe-heels and paint in Istanbul.” 

In 1876 and 1878 the brothers were elected onto the Armenian National 
Assembly (which administered the affairs of the Armenian millet, or 
community) and the board of Sourp Prgich hospital in Istanbul, funding 
the construction of a Gulbenkian Wing (1880), which now houses that 
institution’s administration and the Bedros Şirinoğlu Museum.?! Sarkis 
Gulbenkian also funded the publication of Djashak vosgekhen tbrutyan 
[A Taste of Classical Literature], a scientific and literary review pub- 
lished in grapar or Classical Armenian - even though the family probably 
spoke Turkish at home, and wrote Turkish, too, albeit using the Armenian 
alphabet. That same year (1889) Sarkis received some kind of honour, 
probably a kontag (conferred by the patriarch for conspicuous service to 
the Armenian Orthodox church).?? 

Within two or three decades of their arrival in Istanbul, therefore, the 
brothers had established themselves among the city’s Armenian amira 
elite: an achievement suggestive of considerable business prowess, cer- 
tainly, but presumably only possible because the brothers had arrived 
with significant capital and a well-established network of relations scat- 
tered across the Ottoman Empire, relations who were also business part- 
ners. The Gulbenkians, after all, had long been one of the richest families 
in Talas, endowing two schools and funding the reconstruction of the 
church: Sarkis and Serope did not arrive in Istanbul penniless.?? There is 
some evidence to suggest that there were already wealthy Gulbenkians 
established in Istanbul decades before them, which may have helped.” 


9 Unknown Correspondent to Ministry of Public Works, 27 Oct. 1873. BOA, A.) 
MKT.MHM.467/59. 

20 Ministry of the Interior memo, 13 May 1888. BOA, A.) MKT.MHM 497/26. 
?! Yarman, Surp Pırgiç, p. 506, 511. 
> Sarkis Gulbenkian to Bedros Frenkian, 27 Jan. 1890. CGF LIS00416, f. 342. 
> Kevorkian, Paboudjian, Les Arméniens, p. 220. 

24 For references to a *Garabed Amira Gulbenkian” and a “Hagop Agha Gulbenkian” 
(both fl. 1804-5) see Alboyadjian, Badmoutioun Hay Guesario, 2:2147ff. 
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Thanks to a dispute with the long-suffering American consul named 
Sundberg, we have a snapshot of their Baghdad associates, the Kouyoum- 
djians, who organized a petition against customs charges in 1891. The 
charges were related to disinfection of cotton bales for export to the 
United States, intended to stop endemic cholera from crossing the Atlan- 
tic. The signatures appended to this petition show a diverse, polyglot 
business community of Arabs, Jews, Armenians and Greeks: there is a 
certain Mohamed Said Shabandar, an Isak S. David, a Mr Siderides. 
Some sign in their first language, some in the Roman alphabet, some 
in two or three languages and writing systems at once.” Although there 
is no evidence that Calouste or his brothers or cousins ever travelled to 
Baghdad, this does not mean that Baghdad did not come to them. The 
earliest surviving photo of Calouste aged around four shows him in the 
fond embrace of a man in Baghdad-style costume, clearly a relative, and 
possibly the same Kerovpe Kouyoumdjian who made life so difficult for 
US consul John C. Sundberg.”® 

For Sarkis and Serope formal education had probably ended at nine or 
ten. Sarkis had been fourteen when he and his brother arrived in Istanbul. 
The next generation was the first to attend college and experience a broad 
western curriculum, studying in a Franco- or Anglophone environment: 
for the very richest, English public schools such as Eton or Harrow, for 
the merely wealthy, Saint Joseph or Robert College, in Istanbul. Badrig 
and his brothers Gullabi and Haroutyun attended Robert College. Calouste 
was sent abroad, spending a term in the Ecole de Commerce in Marseilles 
before moving on to London, where he attended a second-rank public 
school, King’s College School in London. He later (1885-7) took courses 
in Applied Sciences at the College itself, becoming an Associate of the 
College in 1887. 

Sarkis’ correspondence with his son suggests a paterfamilias in two 
minds about his clever son’s future career and, specifically, about how 
Calouste’s education would prepare him for it. The railway investor and 
factory owner welcomed his son’s interest in engineering and geology, 
sciences “unknown” within the Empire. But such sciences could be 
too “applied”: Sarkis did not want his eldest son to get his hands dirty 
working on machinery. Calouste should, Sarkis concluded, study English 


> Kerovpe Kouyoumdjian et al. to Luther Short, 21 May 1891. NARA RGS9, Turkey 
109 (1889-1894). 
26 Compare the costume to that in Hamdy, de Launay, Costumes, plate 38. 
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literature to gain a polite fluency in the language, as in French.” Sarkis 
could not, or would not, choose between worldly alla franga polish on 
the one hand and hard-nosed, technical know-how on the other. 

In poor health and bereft at the death of his brother Serope in 1886, in 
1887 Sarkis told Calouste to drop plans for further study in Paris and 
come home to Istanbul. Although records for the following years are few, 
it is clear that Calouste did not remain in one place long. We know that 
he was sent on a short trip to Tiflis and Baku in September 1888, largely 
because he managed to turn this five or six-week expedition into a trav- 
elogue published in 1891, entitled La Transcaucasie et la péninsule 
d’Apchéron. Written in French, the book included chapters on carpet- 
weaving and the Baku oil industry, advocating greater French investment 
in the latter sector. In 1890 he provided information on Angora wool 
production to another US consul for an official government report. Con- 
sul E. J. Sweeney described Gulbenkian as “having large wool interests 
in the interior of the country.”29 The United Kingdom census of April 
1891 found Calouste and his brother Karnig in a London hotel, where 
Calouste gave his trade as “opium merchant.” Calouste and his uncle 
Garabed now set up the Gulbenkians’ first London firm, C. & G. Gulben- 
kian.” 

It was in London in June 1892 that Calouste wed the eldest daughter 
of Ohannes Essayan, head of a wealthier amira family. The Essayans also 
hailed from Kayseri, but had come west to Istanbul and then on to Eng- 
land several decades earlier. The brothers Ohannes and Meguerditch had 
established O. & M. Essayan in London back in 1879.99 The Essayans 
sent their sons to Harrow, then tried (with mixed results) to keep them 
out of gambling dens as they progressed from one French watering-hole 
to another. This amira clan was ready to slow down and become rentiers 


27 Sarkis Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 18 and 21 Oct., n.d. [early Nov.], 8 and 
15 Nov. 1884. CGF LIS00416, ff. 45, 48, 52, 59, 64. 

28 E, J. Sweeney to William F. Wharton, 30 March 1891. NARA RG59 Turkey 194, 
f. 117. E. J. Sweeney to Calouste Gulbenkian, 26 and 31 March and 4 Nov. 1891. Essayan 
Papers, London. 

°° Their first appearance in the 1892 Post Office Directory (310, 1009) describes them 
as general merchants with offices at 6 and 8 St. George’s House, Eastcheap. 

30 The 1879 Post Office Directory (492, 508) describes them simply as merchants, at 
70—71 Palmerstone Buildings, 34 Old Broad Street. In 1886 they moved to the 2nd floor 
of the Woolpack Building, 3 Gracechurch Street. They do not appear in the 1892 edition, 
but reappear at 38 Leadenhall Street in time for the 1896 edition, where they remain (with 
the odd gap) until the 1912 edition. 
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living in Menton, as if in obedience to the popular, moralistic view of 
second-generation alla franga amiras as enervated drones.?! Not that 
marriage slowed Calouste down. April 1893 found Gulbenkian sailing 
from Istanbul for the great cotton city of Adana on the Guadalquivir. 

In Adana Calouste arranged for a British engineer to come out and 
install new cotton-ginning equipment in the large Gulbenkian factory 
there, run by another relation, confusingly named “Calousd” 3? He was 
not getting his hands dirty, except possibly with ink as he kept his travel 
diaries, in which he adopted the guise of a cultured Frenchman struck by 
the piquant contrasts afforded by the “orientals” milling around him on 
the lower deck of Guadalquivir. In La Transcaucasie he wrote about 
his Armenian "race" as if he were an outsider, a poor-man's Théophile 
Gautier, perhaps. For Sweeney and presumably for his father, he col- 
lected facts and figures. For himself and for his readers, he recorded long 
descriptions of birds, landscape and orientalist “physiognomies” of all 
races, including his own.?? 

After the death of their father Serope in 1886 Badrig and his brothers 
seem to have spent several years in Marseille, living and working closely 
with the Selian and Turabian families, to which they were related by 
marriage. In 1888 Calouste's brother Karnig was sent to Marseille to live 
with them, as, later, was their younger brother Vahan. Unlike Calouste, 
however, Karnig and Vahan did not proceed from Marseille to college in 
London or anywhere else, but returned to Istanbul. In 1892 Badrig and 
Sarkis became concerned at the amount of debt carried by Gulbenkian & 
Turabian, and the company appears to have been wound up. Relations 
remained close, however, and Turabians continued to work for other Gul- 
benkian companies.** 


?! For the attitudes of Ohannes’ son Hrand and his nephew Vahan see Meguerdtich 
Essayan to Calouste Gulbenkian, 14 July 1902; Hrand Essayan to Calouste Gulbenkian, 
8 and 16 Sept. 1902. CGF LDN00002. For amiras and “bachelorism” see Der Matossian, 
“Armenian Commercial Houses," p. 65-66. 

32 J.S. Warburton to CSG, 27 April 1893; Sarkis Gulbenkian to Haroutyun Gulben- 
kian 6 March 1886; Sarkis Gulbenkian to Calousd H. Gulbenkian, n.d. [January 1889]. 
CGF LIS00416, ff. 214, 300 and loose folio. 

#3 See CGF LIS00367; Gulbenkian, Transcaucasia, p. 123-4. For his emulation of 
Gautier's style see Georges Perrot to Calouste Gulbenkian, 25 July 1890. Essayan Papers. 

34 Sarkis Gulbenkian to Hagop Turabian, 28 March 1892. CGF LIS00416, f. 394. 
Aram Turabian (son of Kerovpe?) would later accuse Calouste Gulbenkian of being 
responsible for the impoverishment of his family. Turabian, Gulbenkian, 11. 
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Meanwhile Badrig’s younger brother Gullabi established the Gulben- 
kians’ first foothold in the United States, establishing Gullabi Gulbenkian 
& Co. in New York in 1891-2. In April 1897 Kerovpe Kouyoumdjian 
was again making trouble for the US consul in Baghdad, this time over 
the despatch of 960 bales of wool and 11 bales of carpets, all of them 
bound for Gullabi Gulbenkian & Co. in New York. Their offices were 
initially at 869 Broadway, then at 225 Fifth Avenue, in the East Village 
neighbourhood popular with newly-arrived Armenian immigrants.*© 
A trade card for the firm suggests that, like S. & S. Gulbenkian, Gullabi 
Gulbenkian & Co. dealt in “All kind of Oriental Produce” and “Manu- 
factured Cotton Goods." Kouyoumdjian's “Carpets & Rugs" and “Wool” 
are both listed on the card, along with skins, nut gall, tragacanth gum, 
opium and “seeds.” In the reference to the “specialty” in carpets and rugs, 
however, the future direction of the firm is already clear.’ 


SPECULATION AND SUSPICION, 1894-1896 


In early 1893 Sarkis Gulbenkian died, leaving Badrig and Calouste in 
charge of the family's businesses. As we have seen, Badrig and his broth- 
ers were content to follow the traditional business model, continuing to 
trade in a wide variety of Ottoman goods. This model had clearly been 
working well: at some point between 1890 and 1893 the family had 
moved into its own Gulbenkian Han in Sirkeci, down the hill from its 
former offices. The clan continued to invest considerable time and 
money in family philanthropies, which now included Istanbul's Sourp 
Prgich Hospital as well as the schools and church back in Talas. As eld- 
est son of the eldest son Badrig took the lead, at least until he left for 
New York in 1896.?? Such were the family’s ties to Sourp Prgich that a 
private burial ground was marked out in white marble for the family's 
exclusive use. The Gulbenkians may have innovated by the form their 
fundraising took (charity balls, still a novel affair requiring government 


35 CGF LIS00416, unbound letter. 

36 Kerovpe Kouyoumdjian certificate, 22 April 1897. NARA RG69 Turkey 174 (1895— 
1910), f. 23. 

37 Trade card, Collection of Edward Gulbenkian, Pound Ridge, N.Y. 

38 Eldem, Gulbenkians, p. 25. 

# Calouste's father-in-law Ohannes Essayan had been a trustee in 1878; Badrig served 
as a trustee from 1888 to 1895. Yarman, Surp Pırgiç, p. 506. 
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permission), but otherwise they were following their parents’ model of 
philanthropy.^? 

The Gulbenkians took their responsibilities towards the Sultan as lead- 
ing members of the “loyal millet” seriously. The emergence of the 
Armenian political parties in the 1880s completely passed Sarkis and 
Serope by, as did the "Armenian Question," that is the negotiations 
between the Sultan and the western powers over administrative reforms 
in the six eastern provinces with significant Armenian populations. There 
is evidence of an intra-generational split in attitudes among their children, 
however, separating both Badrig and Calouste from their younger sib- 
lings. In 1891, shortly before moving to New York twenty-three year old 
Gullabi apparently told a friend that his goal in life was “to die for la 
patrie.”*! By 1894 the Ottoman security services had received enough 
intelligence suggesting Gullabi's involvement in Hnchak and other 
“Armenian revolutionary movements" that the Ottoman Foreign Minis- 
try asked the US State Department to intervene. At the same time they 
explained that they, too, would give orders to have the goods exported by 
Gullabi Gulbenkian's affiliates within the Empire stopped and inspected.” 
It was around this time that they suspected Mantacheff’s kerosene ship- 
ments of serving as cover for gun-running and other illicit “Armenian 
revolutionary" activities.** It emerged that the agitation was being carried 
out, not by Gullabi, but by a business associate, Agop Alaun, also a car- 
pet dealer. 

Surveillance of Gullabi as well as Badrig Gulbenkian nonetheless con- 
tinued, however, until at least 1905. In September 1898 an unidentified 
Gulbenkian (together with a Kouyoumdjian, also unidentified) was denied 
permission to disembark at Trabzon, and had to return to Istanbul.” Yet 
two years later both brothers and their cousin Calouste were awarded the 


4 Armenian Church Society to Ministry of the Interior, 7 Jan. 1890. BOA DH.MKT. 
1687/100. 

^! Calouste Gulbenkian's then fiancée Nevarte reported being told this by “G.” in an 
undated letter she sent from Evian. Nevarte Essayan to Calouste Gulbenkian, 29 Aug. 
1891. Essayan Papers. In the previous letter in the sequence Nevarte tells Calouste not to 
be jealous of “your cousin G.” 

42 Said Pacha to State Department, 3 April 1894. BOA HR.SYS 2737/28. 

43 Said Pacha to Soubhi Bey, 2 Aug. 1894; Soubhi Bey to Said Pacha, 10 Aug. 1894. 
BOA HR.SYS 2770/24 and 29. See also BOA HR.ID 41/72, DH.TMIK.M.27/35, A.} 
MKT.MHM 631/18. 

^! Minister of Foreign Affairs memo, 30 Sept. 1894. BOA A.}MKT.MHM 533/17. 

^5 Unidentified Corr. to Trabzon Vilayet, 15 Sept. 1898. BOA A.}MKT.MHM.664/13. 
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Order of the nisan-i osmani ^6 These suspicions smack more of Ottoman 
paranoia than a genuine conspiracy. Gullabi’s statement was probably 
youthful bravado, perhaps even a phase young amiras went through. Gul- 
labi’s cousin Vahan certainly went through it, shocking Karnig by send- 
ing him a radical Armenian newspaper through the post." This was prob- 
ably a case of a young man tweaking a bossy older sibling's nose. It is 
nonetheless interesting to note that such notions, however lightly worn, 
did have an appeal to young members of the amira class. For their older 
siblings, it was not about the politics, it was simply reckless. The problem 
was not that Gullabi and Vahan might hold opinions with which Badrig, 
Karnig and Calouste disagreed. The recklessness lay in holding an opin- 
ion where a Gulbenkian literally had no business to. 

Reckless revolutionism was one thing, reckless speculation another. 
Relieved of his father's cautious example Calouste now appears to have 
invested a significant part of his and his brothers’ £T 75,000 inheritance 
in a volatile part of the London stock market, bringing in his father-in- 
law Ohannes Essayan for good measure. Record gold production in the 
South African Rand in late 1894 had brought about a boom in this so- 
called “Kaffir Market," where shares in small-cap mining companies 
were traded.^? Thanks to the efforts of Edgar Vincent, the mercurial new 
Director General of the Imperial Ottoman Bank (IOB), such mining shares 
were also boomed in Istanbul.^? 

The above sum of £T 75,000 represented Sarkis’ personal fortune, not 
his firms’ working capital. At the death of Sarkis in 1893 the firm of S. & 
S. Gulbenkian had been wound up. Calouste and his brothers set up Sarkis 
Gulbenkian Fils. Calouste may also have withdrawn capital from the successor 
firm in order to speculate with it. Records are lacking, but it is worth remark- 
ing that in 1895, when the inevitable crash came, more than £T 700,000 
was withdrawn from the IOB account of Sarkis Gulbenkian Fils.?? The 


* Second Grade and Fourth Grade respectively. Irades of 7 June and 21 July 1900. 
BOA I.TAL.214/37 and I.TAL.219/26. For surveillance, see Unidentified Correspondent 
to Ankara Financial Council, 12 July 1905. BOA ZB.397/32. A 1904 memo notes that all 
communications between the Gulbenkians’ Adana, Mersin and Istanbul affiliates were 
being monitored. Zaptieh Report, BOA DH.TMIK.M.160/54. 

47 Karnig Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 17 (gambling) and 21 (newspaper) Feb. 
1900. CGF LDN00028, ff. 91 and 92. 

48 Kubicek, Economic Imperialism. 

4 Davenport-Hines and van Helten, “Edgar Vincent.” 

% There follows no activity in 1896 and only one small payment in 1897. Ottoman 
Bank Archives, Istanbul (hereafter OBA), Caisse Ledgers, Mouvement des Fonds 1893- 
1897. See also CGF LDN00922. 
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London crash of October 1895 triggered a run on IOB. Vincent had to 
beg Abdiilhamid to permit them to suspend payments for a month. Inter- 
estingly, IOB blamed the run on “certain Armenian agitators,” who were 
supposedly “going from door to door creating panic” in hopes of bring- 
ing down the bank?! While Badrig and his brothers seem to have limited 
their exposure, the fallout for Calouste’s side of the Gulbenkian clan was 
serious and had long lasting effects on the entire family’s relationship 
with the Ottoman economy. Calouste never recorded his side of the 
story, but it is clear that later, his brothers would claim that they had been 
bullied into it by their charismatic elder brother.”? 

The crash also affected the relationship between the Gulbenkians on 
the one hand and the Selians and Turabians on the other. In late 1897 a 
case went before the High Court in London between Sarkis Gulbenkian 
Fils. and IOB. The Gulbenkians were seeking to disavow losses made by 
a manager, Istepan Turabian, as a result of the latter’s speculation in 
South African mining shares. A native of Samsun, Turabian was cousin 
to both Badrig and Calouste.? In January 1895 Turabian had been 
sent out to set up a Baghdad branch of Sarkis Gulbenkian Fils. In May a 
Greek also from Samsun, Aristide Jacovides, arrived in Baghdad to 
set up a branch of IOB. In response to direct instructions from Edgar 
Vincent, Jacovides encouraged new clients to invest in South African 
mining shares, and in August 1895 Jacovides opened what was in effect 
a small stock exchange on which these shares could be traded. Turabian 
received permission from the Gulbenkians to run a separate account and 
speculate in this market. As the boom expanded, the Gulbenkians alleged 
that Turabian began siphoning funds from the Baghdad branch’s other, 
wool- and mohair-trading activities into this account, colluding with 
Jacovides and leaving the branch heavily in debt when Turabian was 
dismissed in 1896.5 

The fact that South African mining shares were being promoted, sold and 
traded in a remote part of the Ottoman Empire shows just how successful 


5! Autheman, Banque impériale ottomane, p. 140—142. For the allegations about Arme- 
nian activity see Edgar Vincent to Lander, 2 Nov. 1895 and Gaston Auboyneau to Charles 
Mallet, 9 Nov. 1895. IOB Archives, London Metropolitan Archive, MS23998, ff. 350 
(quote) and 484. 

> Karnig Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 5 Aug. 1914. CGF LDN00158. 

?5 [stepan was the son of Calouste's aunt Miriam. Miriam [Turabian] to Calouste Gul- 
benkian, 10 Oct. 1899. f. 59. CGF LDNO00028; H. Hacobian to Calouste Gulbenkian, 26 
Jan. 1898. LDNO00034, f. 96. 

* OBA, XKLI-100/1005. 
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Vincent was in exploiting his position at IOB to fuel a speculative boom. 
Most of the Baghdad-based investors named by Jacovides in his state- 
ment to the court have Armenian names. If the Gulbenkians were trading 
South African mining shares in Baghdad, they were probably heavily 
interested in Istanbul and London, too. Calouste himself seems to 
have learned little by the fiasco, using his wife’s dowry to get back in 
the game in London in 1897. It would only be in 1902, after another 
crash in “Kaffir” stocks, that he began moving into Caucasian petroleum, 
including acting as Alexander Mantashev’s London representative. He 
did so on his own, refusing to bring his relations with him. 

The violence unleashed by the Dashnak attack on the IOB on 26 August 
1896 had little immediate effect on the Gulbenkians. According to family 
tradition the Gulbenkians and Essayans made good their escape by one of 
the steamers operated by the latter’s ferry company, Essayan & Uncuyan.” 
They travelled to Alexandria. The story runs that the family’s departure 
was a hasty scramble to get on board the steamer before it was too late. 
Calouste’s mother-in-law supposedly urged them to stay, noting that “the 
laundry hasn't come home.” In fact Ohannes Essayan’ passport for the 
voyage, issued in Istanbul on 9 September (that is, ten days after the 
massacre) suggests an orderly departure.>’ 

The trigger for the family’s departure was not the violence itself, but 
its aftermath. Under heavy diplomatic pressure to punish the perpetrators 
Abdiilhamid set up an Extraordinary Commission in September 1896. 
The Commission spent most of its time prosecuting the Armenian victims, 
and accused leading amiras of being the ringleaders. 231 Armenians 
were tried (17 of whom were condemned to death), and only 132 Muslims 
(no capital sentences). The Essayans were apparently about to be pros- 
ecuted when they left town.5? Meanwhile they were also facing extortion 
and death threats from fellow Armenians, from the Dashnaks. In a final 
irony, letters from these Armenian revolutionary committees demanding 


55 These included the Adana, Tarsus and Hadide, coal-powered vessels the Ottoman 
Navy admired and was trying to buy at the time. Navy Construction Commission Report, 
6 Jan. 1896 and Navy Council memo, 7 Jan. 1896. BOA, Y.MTV 134/79. 

5 Gulbenkian, Portrait in Oil, p. 10. 

5 His wife Virginie and his children Anna and Atvart are listed on the same passport. 
CGF PRS00909. 

5 Currie to Salisbury, 20 Nov. 1896. The National Archives, London (hereafter TNA), 
FO195/1919. 

5 Devey to Block, 28 Sept. 1896. TNA FO195/1927. 
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cash with menaces were intercepted by the Ottoman security services and 
taken as evidence that the amiras were in cahoots with the Dashnaks.9? 

Even those Armenians who were not politically active accused leading 
amiras of facilitating Abdülhamid's attempts to replace Patriarch Mateos 
Ismirlian (elected in December 1895) with someone more pliable. “Mssrs 
Carakeuzian, Kulbenkian [sic], Capamadjian and Manoukian belonging 
to various branches of commerce" are listed among the amiras who 
sat on a Mixed (i.e. joint Clerical and Lay) Council appointed to elect a 
new Patriarch in August 1896. For Sarkis and Serope back in the 1880s, 
membership of the Patriarchate's Lay Council embodied their claims to 
lead the Ottoman-Armenian community. For Badrig (the likeliest “Kul- 
benkian”), it had become something quite different in 1896.°! 

By October 1896 the situation of the city’s amiras was dire. As British 
Ambassador Philip Currie wrote in a letter to Prime Minister Salisbury: 


A new feature which has appeared in the last few days is the arbitrary 
arrest, without warrant or any specific accusation, of wealthy Armenians. 
Hitherto the police had occupied itself almost exclusively with the porters 
[hamals] and other members of the poorer class but now some thirty bank- 
ers and merchants have been unexepectedly arrested and are detained at 
the Ministry of Police. The best known is a certain Apik Eff[endi]. Oung- 
ian, who had transmitted much important financial business for the 
Gov[ernmen]t. Some of my colleagues are inclined to believe that the 
object of these arrests is chiefly to levy black mail and even assert that 
the Grand Vizier has demanded £30,000 ransom from Apik Eff[endi]. 
I am however disposed to think that the actions of the authorities aim 
chiefly at spreading terror among all classes of Armenians. Probably all 
the persons arrested had received letters from the Hintchag or other soci- 
eties demanding subscriptions, which cannot be fairly considered as a 
proof that they sympathized with those bodies. Meanwhile the Locum 
Tenens of the Patriarchate and a small section of the Arm[enia]n Com- 
munity headed by [Gabriel] Nour[adoungh]ian Eff[endi]. are prepared to 
submit to the Sultan, without any equivalent such as the execution of 
reforms or election of a Patriarch. Though this part are hated by all sec- 
tions of Armenians and openly called traitors, their influence seems to be 
in the ascendant at the present moment. 


60 C, G. Stavrides to Block, 22 Oct. 1896. TNA FO195/1928. 

9! Block to H. Herbert, 10 Aug. 1896. TNA FO195/1927. For Artin Dadian, Gabriel 
Nouradounghian and Apik Oundjian see Adam Block memos, 8 Oct., 1 and 21 Dec. 1894. 
TNA FO195/1835, nos. 399, 410 and n.n. 

6 Currie to Salisbury, 1 Oct. 1896. TNA FO195/1919. 
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Currie became even more alarmed and confused by the introduction 
of new regulations intended to staunch the exodus of amiras and other 
Ottoman-Armenians. 

On 9 and 10 October 1896 the newspaper /kdam announced that those 
who emigrated would thereby lose their Ottoman nationality and be pro- 
hibited from returning. Those intending to leave had to register their 
intent and hand in two photographs, which would serve to identify them 
if they tried to return in defiance of the ban. Yet when the British 
Embassy sought clarification, citing the amiras’ concerns, the Minister 
of Police told them that the new regulations were never intended to apply 
to “the well to do Armenians. "9? Indeed, the Minister was concerned that 
if they all left the city’s economy would collapse. The events of 1896 
suggest a profoundly dysfunctional relationship between the Sublime 
Porte and the Ottoman-Armenians: on the one hand the Ottoman-Arme- 
nians were accused of insurrection and of using their influence in western 
Europe to slander the Empire abroad, on the other, “the evil conse- 
quences to trade and business in general” of expelling them seemed 
equally evident. 


SPECIALISATION OR BANKRUPTCY, 1897-1907 


Though their home town of Talas had been spared violence in 1896 
thanks to the intervention of the local imam, in Kayseri the Armenians 
had been murdered in front of their shops. It must have seemed rather 
remote to the Gulbenkians, none of whom were in the area. Sent to the 
Ankara and Sivas affiliates to collect outstanding debts from clients in 
late 1897, however, Haroutyun Gulbenkian was shocked by what he saw. 
What had been an important centre of mohair production was now a 
wasteland. Many of their suppliers had fled. Those that left were dying. 
“They don’t have money,” Haroutyun reported, “they don’t even have 
bread. "66 


$$ Marinitsch to Block, 19 and 26 Sept. 1896. TNA FO195/1928. 

64 Minister of Police cited in Marinitsch to Block, 5 Oct. 1896. TNA, FO195/1928. 

© Georgelin, “Armenians in Kayseri,” p. 247-8. For the “Revolutionary Society of 
Talas" see Block to Currie, 4 May 1896; Block to H. Herbert, 20 May 1896. TNA 
FO195/1926 and /1927. 

66 Haroutyun Gulbenkian to Hovhannes C. Gulbenkian, 25 December 1897 (quote), 
Haroutyun Gulbenkian to Gabriel S. Turabian, 28 December 1897; Haroutyun Gulbenkian 
to Sarkis Gulbenkian Fils., 5 January 1898. CGF LDNO00034, ff. 71, 7, 40. 
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Even had the Empire been spared the massacres it was becoming clear 
that much of the Gulbenkians’ trading activity inside the Empire was 
following a downward trend. Though mohair had long been an Anatolian 
speciality, the Gulbenkians were faced with growing competition from 
the United States, Australia and South Africa, where Angora goats had 
been introduced around mid-century and farmed intensively. This was 
their own fault to some extent, as the Gulbenkians had facilitated the 
export of Angora goats in 1869 and 1895 (with diplomatic assistance 
from Cecil Rhodes), goats intended to replenish South African blood- 
stock.’ Sarkis Gulbenkian Fils was also affected by the recession which 
began in the United States in June 1899 and continued into late 1900, 
a recession which hit demand for cotton and wool particularly hard. 
Quality-control was a constant headache. American clients who bought 
Gulbenkians’ Aleppo and Mosul wool complained about its quality, claim- 
ing that it shrank thirty percent on being washed. By March 1898 they 
had over 2,500 bales of wool sitting unsold in American warehouses.” 

The Ankara affiliate was wound up in 1903; the Izmir business was 
sold in 1904. By this point Badrig was persuaded that business could not 
even be transacted in Istanbul, and in 1905 he moved to London, where 
he set up Gulbenkian Bros.” Funds released from closed affiliates were 
transferred to existing branches in Marseille and especially Varna (Bul- 
garia). Karnig also considered the possibility of opening new branches in 
Alexandria and Tien-Sing (near Beijing).’! While Badrig and Karnig con- 
tinued to follow the old “general merchant” model, Calouste now decided 
to specialize in finance, particularly petroleum finance. In 1901 he with- 
drew from Sarkis Gulbenkian Fils. citing ill-health, an excuse which 
failed to convince his relations." Shocked and disappointed to see his 
cousin walking away from his responsibilities, Badrig hoped Calouste 
would nonetheless continue to act as advisor. Yet Calouste ignored 


57 Marinitsch to Block, 22 May 1895; Block to Currie, 12 Sept. 1895. TNA FO195/1877 
and /1878. For the unspecified role of *a Turkish expert, Gulbenkian" in the 1869 export 
see Uys, Mohair, p. 14. 

68 W. H. Cole & Co. to Sarkis Gulbenkian Fils., 5 January 1899. CGF LDNO00027, 
f. 62. W. H. Cole & Sons to CSG, 20 March 1899. LDN00023, f. 25. 

© Dikran Turabian to CSG, 30 March 1899. For a full list, see CGF LDNO00023, f. 31. 

7 Vahan Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 1 Dec. 1905. CGF LDN00003. 

7! Karnig Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 4 August 1898. LDN00031. Serovpe 
Turabian to Calouste Gulbenkian, 29 November 1899. LDNO0028, f. 18. Report on Tien- 
Sing, 16 April 1898. LDN00018, f. 3. 

72 Calouste Gulbenkian to Hovhannes Gulbenkian, 7 June 1901. CGF LDNO00029, f. 57. 
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appeals to return to Istanbul and help his brothers sort out the struggling 
business’ affairs, claiming that he was prohibited from returning by the 
aforementioned regulations regarding 1896 emigrants. This despite ample 
evidence from Karnig that these regulations were not being enforced.” 

After various bail-out attempts Sarkis Gulbenkian Fils. was finally 
“gazetted” (declared bankrupt) in Istanbul’s Francophone newspaper, the 
Moniteur oriental, on 30 April 1907. It left debts of £57,000, almost 
£20,000 worth owed to Hovhannes Gulbenkian in Beirut and other affil- 
iates in Baghdad." In London an affiliated firm, Anglo-Caucasian Carpet, 
followed in May; C. & G. Gulbenkian in July, the latter with £59,000 
worth of liabilities and just £13,000 in assets.” Though Badrig had 
sprung in at the last minute to help his cousins, Calouste had reached the 
limits of his own generosity, and presumably felt no need to throw good 
money after bad." 

In London the collapse of C. & G. Gulbenkian and Anglo-Caucasian 
Carpet was hardly noticed. But in Istanbul the failure of the House of 
Gulbenkian was a major event, widely reported in the Turkish-, French- 
and Armenian-language newspapers.” Byzantion and other Armenian- 
language papers made much of Calouste's failure to help his brothers 
(even when exhorted to by the Patriarch), warning that “the brilliant 
name of the House of Gulbenkian will be stained." 7? In a letter Calouste 
blamed this coverage on his cousin Badrig, whom he claimed was jealous 
of his success in London. “My reply is ‘Let the bastards [sriga] bark’... 
Badrig is trying to discredit me out of envy.” 

A French consular officer named Picu sent reports about the bank- 
ruptcy back to Paris. He blamed the collapse on a drop in the Egyptian 
market and a rise in London interest rates, which in turn triggered a flight 
from the paper notes that Armenian merchant houses had been issuing 


75 Karnig Gulbenkian to Calouste Gulbenkian, 14 June and 23 July 1898. CGF 
LDN00031. 

7 “Avis officiel", Moniteur oriental 30 April 1907. Garabed Gulbenkian to Calouste 
Gulbenkian, 5 April 1907. CGF LDNO00016. 

75 Bischoff & Co. to Calouste Gulbenkian, 24 May 1907. CGF LDN00012. 
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77 “Suspension des paiements", /kdam 9 April 1907 ; “Faillite des Sieurs Gulbenkian 
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78 Byzantion 10, 12 (quote) and 13 April 1907. For other Armenian-language coverage, 
see clippings from Arevelk and Manzumei Kefikar in OBA, XKLI-010/4215. 
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(quote); Calouste Gulbenkian to Vahan Essayan, 18 April 1907. CGF LDNO1509, ff. 11-12 
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since at least the 1870s. In an economy without a central bank and short 
of gold, these notes operated as currency for everyday transactions. 
Roughly the size of a business card and printed on green, purple or red 
paper, these notes were typically repayable three months from their date 
of issue.“ Picu reported that these Armenian merchants had issued enor- 
mous amounts of this “phoney paper.” The collapse of Sarkis Gulbenkian 
Fils. had been “a shot across the bows of the local banks as well as those 
in London.” It became harder to find people willing to take this paper. 
“That mutual support which the Armenian houses had given each other 
now became a real danger to them.” The Armenian merchant community 
had asked for a moratorium on the notes, but this French official thought 
they were unlikely to get one from the IOB.*! Sarkis Gulbenkian Fils’ 
collapse had caused cracks to emerge not only within the Gulbenkian 
clan, therefore, but across the whole Ottoman Armenian community. 

In the years between 1880 and the Young Turk Revolution of 1908 the 
Gulbenkian clan were a mixed blessing to the Ottoman Empire, eco- 
nomically speaking. Whether gained within the Empire or abroad, their 
command of English and French allowed them to liaise with British, 
French and American banks, engineers and consuls as few others could, 
attracting French investment in transport infrastructure (the Mersin- 
Tarsus-Adana railway), opening up a new American market and bringing 
new British technology to Ottoman factories. New firms in Marseille 
(Gulbenkian & Turabian), London (C. & G. Gulbenkian, Gulbenkian 
Bros.) and New York (Gullabi Gulbenkian & Co.) saw the clan respond- 
ing to the “pull” of new markets — not the “push” of anti-Armenian 
violence. Though on paper this web of companies and the family rela- 
tions underpinning it are challenging to unpick, family correspondence 
indicates that capital flowed surprisingly easily from what were, in effect, 
semi-autonomous “branches” of a single Gulbenkian partnership, focussed 
on the Ottoman Empire. 

On the negative side, serving as intermediaries between the Ottoman 
Empire and the outside world exposed the family to certain temptations, 
above all to a more individualistic, less clan-oriented mindset. In richer 
amira families like the Essayans, the western-educated generation born 
in the 1870s had in effect been educated out of any interest in the family 
business. Of the four sons born to the brothers Ohannes and Meguerditch, 


80 For a sample dating from 1877 see Archives Nationales, Peyrefitte, F!? 7189. 
SI Picu to Ministère du Commerce, 13 Nov. 1907. Archives Nationales, F!2 7279. 
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none went into the business, leaving the elderly Meguerditch to struggle 
on unsupported after Ohannes’ death in 1900. But individualism could 
reflect dynamism as well as hedonism. In Calouste Gulbenkian’s case it 
led him to turn his back on Istanbul and explore new business opportuni- 
ties in London, on his own, leaving Sarkis Gulbenkian Fils. to flounder. 

For all the damage this caused to relations within the family, as far as 
the Ottoman economy was concerned these developments simply 
deprived it of the aforementioned set of skilled, polyglot, entrepreneurial 
traders — a loss in human capital. By succumbing to the temptations 
afforded by the South African mining bubble, however, the clan did real 
damage — although it must be said that they were by no means the only 
Armenian amira clan involved. Trust among the business community 
was shaken, and capital networks fragmented. We can see this clearly in 
the case of the Gulbenkians, where the suspicions left after 1895 helped 
sow the seeds of the 1907 bankruptcy, by making it harder for Sarkis 
Gulbenkian Fils. to call on the expertise as well as the capital of other 
Gulbenkians, Selians, Turabians and Essayans when their own backs were 
to the wall. 

In 1892, while courting Nevarte Essayan the 23-year old Calouste Gul- 
benkian had haughtily declared that he did not give a fig about the chan- 
chan (gossip) about him back in Istanbul. “Even if all Constantinople 
were to work themselves up into a rage against me my reputation would 
not suffer,” he claimed, “For it is not in Turkey that I strive to shine, nor 
do I care how I measure up to Turkish standards.”#? As we shall see, this 
was mere bravado. Calouste was far from being indifferent to his country. 


REDUCED RETURNS, 1908-23 


Indeed, of all the Gulbenkians, it was Calouste who exhibited most 
excitement at the new dawn of Ottoman opportunity that promised to 
come in 1908, with the Young Turk Revolution. His cousin Badrig was 
firmly established in London, while Haroutyun had moved to the United 
States in 1901 and joined Gullabi in Gullabi Gulbenkian & Co. The only 
fixed assets the clan retained inside the Ottoman Empire were a number 
of hans and other properties in Istanbul, which brought in some income, 
but not enough for all but poor Vahan and Karnig (now in reduced cir- 
cumstances in France) to care much about them. 


9? Calouste Gulbenkian to Nevarte Essayan, 16 Feb. 1892, Essayan Papers. 
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In 1909 Calouste helped establish the National Bank of Turkey, an insti- 
tution intended to finance the revival of the Ottoman Empire, providing 
loans free from the onerous conditions attached to funds extended by the 
Sublime Porte’s lead banker, IOB. Calouste became conseiller financier to 
the Ottoman legations in both Paris and London, working closely with the 
charismatic new Minister of Finance (appointed in 1909, after the counter- 
coup failed), Cavid Bey, who strove to curtail the anti-Armenian animus 
of his ministerial colleagues, at least until 1914. Though the pair’s relation- 
ship probably originated in early 1909, they clearly admired one another, 
and in his darker hours Cavid confessed to thoughts of giving up politics 
and working for Gulbenkian’s Turkish Petroleum Company. 

Young Turk economic thought and policy seemed unable or unwilling 
to decide between a Neo-Classical, free-trade, laissez-faire economics 
and a protectionist, corporatist economic nationalism. One of the criti- 
cisms one could make of the Gulbenkian clan’s activities up to 1908 is 
that they did little to develop the Ottoman economy from one built around 
agriculture and commodity exports to a mixed economy able to substitute 
imports of finished goods. It might even be argued that by opening up 
new markets in Britain and the United States the Gulbenkians served to 
tighten the shackles binding the Ottoman Empire to a vast international 
commodity market, increasing its exposure to that market’s swings and 
depressions, as well as its opportunities. 

Thanks to the arrival in Istanbul of Alexander Parvus (nom de plume 
of Israel Lazarevich Helphand) in 1910, such arguments were being made 
to Cavid and his fellow Young Turk leaders. In his contributions to Türk 
Yurdu and other journals Parvus argued that the proverbial rising tide of 
free-market growth did not float all boats: while the benefits were indeed 
shared among industrialized economies, those economies who had yet to 
industrialize would be swamped, trapped in a subservient role. In the 
Ottoman case, therefore, the government needed to foster national cham- 
pions, protecting them behind tariff walls until they were ready to face real 
competition. As Uğur Ümit Üngör and Mehmet Polatel have noted, such 
ideas can only have encouraged the Young Turks to unleash genocidal 
violence on the Armenian millet and confiscate their property, as acts of 
purported liberation of a purely “Turkish” economy from those who had 
supposedly profited from its clientage.3? 


33 Üngör, Polatel, Confiscation and Destruction, p. 29. Aktar, “Economic Nationalism.” 
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In September 1916, Gulbenkian Han (19 Mimar Kemalettin Caddesi) 
in the Sirkeci quarter of Istanbul was confiscated by the authorities. They 
valued the building at £T 20,000, and deposited this sum in an account 
at IOB, which the family refused to accept. The Han was subsequently 
expanded and it was mooted that it might be converted into city hall. 
After the war Avedis Gulbenkian lobbied the British High Commissioner 
administering Istanbul, protesting that the confiscation had been a delib- 
erate act of “hatred against Armenians” by Talat. In 1920 the family 
dropped their demand for lost rent and the Minister of the Interior agreed 
to drop his demand for a sum to cover the cost of expanding the han, 
provided the government were allowed to retain use of it for another 
year.** Unlike his cousins Calouste Gulbenkian elected to invest further 
capital in building a new apartment block (complete with elevator) on the 
site of Selamet Han, and buying other plots at Biiyiikdere. He bought new 
machinery for his farm at Miitevelli. In 1919 as in 1908, Calouste was 
ready to invest in his country. 

Fifty-three years old in 1922, his mind now turned to retirement dreams 
of acquiring a house on the Bosporus, where “I could sit beneath my big 
pine trees at lunchtime and gaze at the sea while being caressed by lan- 
gorous winds from off the sea.” This vision of a return to Istanbul was 
probably not shared by any of his family or other Istanbul amiras — indeed, 
the plot of land in question was being sold by a member of another amira 
family, the Karagheusians.9? As Calouste noted in a 1923 codicil to his will 
“although I have been lately mostly resident in France my intention has 
never been to have my domicile there, my domicile of origin was Turkey 
and I have always had the intention of returning there.” He never did. 


CONCLUSION 


In the thirty years since Sarkis Gulbenkian’s death in 1893 this Gulben- 
kian clan had experimented, expanding its operations across the globe, to 
the point where by 1923 it no longer felt like much of clan. It had served 
the Ottoman Empire primarily by integrating it into a global economy. 


84 Avedis Gulbenkian to Admiral Sir Somerset Gough-Calthorpe, 10 July 1919; 
Minister of the Interior to Grand Vizier, 5 Aug. 1919. BOA BEO 4588/344085. Avedis 
Gulbenkian was probably the eldest son of Gulbenk K. Gulbenkian, brother of Sarkis 
Gulbenkian’s wife Dirouhi. 

55 Calouste Gulbenkian to Yervant Essayan, 27 June 1922. CGF LDNO0519. 

36 Codicil of 3 Aug. 1923. CGF CSCA00226, D-Z/008. 
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Anti-Armenian violence played relatively little role in the clan’s decision 
making. Unsurprisingly, therefore, their story bears striking resemblance 
to that of the Rallis (Ottoman Greeks), Sassoons and Samuels (Ottoman 
Jews) and other, often colonial British family merchant houses that flour- 
ished in the same period.” All were drawn to London in this period by 
Britain’s economic might: in 1870 Britain was responsible for a third of 
world manufacturing output, as well as being the world’s largest capital 
exporter. Like the Gulbenkians, these family partnerships had always per- 
formed some banking functions, extending short-term credit, for example. 
In London, however, they struggled to resist the temptation of diverting 
their time and capital into financial speculation, politics or the easy life. 

Had Sarkis Gulbenkian Fils survived it would probably have struggled 
in a post-1918 world of capital controls, cartelized commodity markets 
and protectionism. At least, not without specializing and moving into 
manufacturing, as Gullabi Gulbenkian & Co. did in establishing the Gul- 
benkian Seamless Rug Co., which had its factory in New Brunswick, 
New Jersey. Calouste Gulbenkian could have taken his relations with him 
when he set out to specialize in oil: the example of the London based 
Samuel Bros. (who established the oil company Shell) shows that clan- 
based merchant houses could operate successfully in that cut-throat 
world. Calouste’s decision to go it alone reflected his unique vision as 
well as a certain unwillingness to follow the amira political and philan- 
thropic script. The price he paid was heavy, not least in terms of his repu- 
tation within the diaspora. 

In 1965 Calouste’s son Nubar Gulbenkian was interviewed by Akis. 
Thirty years before Nubar’s Turkish citizenship had been taken from him 
by İnönü. Now, thirty years later, İnönü's daughter Özden Toker was 
cosying up to “my host, the cute old codger with the purple orchid.”** 
Nubar was his usual charming self. He had, he claimed, dismissed an 
Armenian priest who had maligned the Turkish state in a sermon at St 
Sarkis (the church founded in London by his father in 1922) marking the 
fiftieth anniversary of the genocide. “He did not have the right to act like 
that," Nubar observed. “I did not approve of any of his words. Most 
Armenians think the same as me." When Toker asked him what had 
inspired his "return" to Turkish citizenship, Nubar politely pointed out 
that during World War One Armenians had not been asked before being 
stripped of their citizenship, and branded “fugitives,” a label his father 


87 Jones, Merchants. 
88 Özden Toker, “Gülbenkyan, Petrol Kralı,” Akis, 18 Dec. 1965, p. 15-17 (15). 
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Calouste had, Nubar recalled, taken as a personal insult. “If we could 
choose we would never have given up our Turkish nationality," Nubar 
concluded. “Events forced us to.” 9? 

The Gulbenkians and other amiras have not been very well treated by 
historians. For Armenian historians they were too loyal to the Sultan, and 
too uninterested in creating a sovereign Armenian nation-state. For others 
such as Feroz Ahmad, the Ottoman Armenian merchants were not loyal 
enough to “the Ottoman state," and instead invested their loyalties in 
either an independent Armenia or the western powers.?? Perhaps it is 
more helpful to see this as a debate about globalisation, rather than one 
about loyalties to this or that state. As Niall Ferguson has argued, the 
world economy in the years prior to 1914 was integrated to a degree 
unmatched before, and not experienced again until the 1980s.?! The ami- 
ras did much to introduce the Ottoman Empire to this economy. It is high 
time we saw their achievement for what it was: an attempt to fashion an 
identity for a globalised world. Though the amiras of Istanbul were in 
many ways exceptional for their times, in the intervening century their 
way of seeing themselves, their businesses and their world has become 
less strange, almost familiar: we have become used to inhabiting multiple 
roles and identities. We are all amiras now. 
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Jonathan Conlin, The amiras and the Ottoman Empire, 1880-1923. The case of 
the Gulbenkians 


The contribution of the amira or merchant elites of the Ottoman Empire to 
the empire’s development was highly contested in the decades around 1900. 
Ottoman Armenian amiras dominated imperial finance and international trade, 
as well as coordinating the introduction of new crops and industrial technologies. 
Integrating the Empire in a globalized world, however, led to accusations by 
non-Armenians that the amiras were guilty of condemning that same Empire to 
a subservient state of clientage, while fellow Ottoman Armenians increasingly 
viewed the amiras as unpatriotic collaborators. Drawing on a wealth of new 
archival material from one leading amira clan, this article attempts to move 
beyond nationalist narratives, revealing the amiras’ multiple identities as the 
vanguard of a globalizing world. 


Jonathan Conlin, Les amira et l’Empire ottoman, 1880-1923. Le cas des Gulben- 
kian 


La contribution des amira (grands négociants) au développement économique 
de l’Empire ottoman était une question controversée dans les années 1880-1920. 
Les amira ottomano-arméniens ont joué un rôle important dans la finance et le 
commerce impérial, en coordonnant l’introduction des nouvelles technologies et 
cultures. En même temps, on les a accusés d’avoir condamné l’Empire à la sujé- 
tion économique des Grandes Puissances, tandis que leurs concitoyens arméniens 
les accusaient d’être trop fidèles au régime. Cet article se fonde sur les archives 
d’une famille amira pour tenter d’aller au-delà des questions de loyauté et de 
nationalisme, pour découvrir l’identité multiple des amira: l’avant-garde d’un 
monde globalisant. 
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THE FIRST OTTOMAN HISTORY 
OF INTERNATIONAL LAW 


INTERNATIONAL LAW AND THE OTTOMAN EMPIRE 


The nineteenth-century international law was quite Christian-centric, 
despite its self-proclaimed universality.! In the guise of a seemingly sec- 
ular “standard of civilization,”? the civilizational developments in the 
non-Christian countries were rarely acknowledged. This does not mean that 
all the Christian lawyers always discriminated against the non-Christians. 
Nor does it mean that the idea of secular international law had no influ- 
ence. One only needs to see the prestige Henry Wheaton’s Elements of 
International Law enjoyed in China and Japan. Nonetheless, it is unde- 
niable that international law often functioned as a convenient tool of 
Western imperialism.* 

This makes the Muslim Ottomans’ interpretation of international law 
an interesting research subject not only for the Ottomanist historians but 
also for international lawyers. It was through the Muslim Ottomans’ 
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incorporation that European international law claimed its universality 
over non-Christian countries. In this process, however, the notion of Otto- 
man inferiority took a deep root among the Europeans. Many European 
jurists did not even feel the need to hide their Islamophobia. Some schol- 
ars have persuasively argued that the Muslim Ottomans were — just as 
today’s Muslim Middle Easterners — the “barbarians” par excellence, whose 
agencies were arbitrarily denied by Westerners.9 Consequently, Orientalist 
criticism has become a righteous subject in the field of international legal 
studies.’ Nevertheless, we still lack sufficient number of empirical stud- 
ies that properly contextualize the Ottoman jurists’ theory and practice. 

In the context of international legal studies, indeed the Ottoman case 
has attracted the attention of scholars especially in relation to the Capit- 
ulations.’ However, they usually focus on the institutional frameworks 
or the specific diplomatic cases with an emphasis on the state's behaviour; 
Ottoman intellectuals’ academic approaches to this field are yet to be 
explored. There are some preliminary bio-bibliographical surveys,’ but 
few studies inquire into the ideas of individual lawyers. 

Another question is the Ottomans’ imputed inferiority. Legal historians 
often contrast the Ottoman “failure” with the Japanese “success.”!9 
Japan was, however, not “barbarous” in the same sense as the Europeans 
regarded their nearest “enemy,” the Ottoman Empire, because the reli- 
gions (more precisely, what the Europeans considered the equivalents of 
their own religion, Christianity) of these two states occupied different 
positions in the hierarchy of “world religions” that the Europeans invent- 
ed.!! In addition, as one of the longest-lived multi-ethnic empires in the 
world, with the universal Caliph at its head (and with the no less univer- 
sal Ecumenical Patriarch as its subject), the Ottoman Empire preserved 
its own multi-religious tradition of universal rule.!? This is not the case 
in Japan. Because their early modern ancestors were devoid of any claim 
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for universal rule, the modern Japanese could accommodate themselves 
with the European-style civilization with relative ease.'? 

Moreover, unlike Japan, the Ottoman Empire had not been a simple 
outsider to droit public européen. No matter how quickly and conveniently 
the Europeans had forgotten this, the fact remained that the Christian states 
of the European continent had been closely interconnected with the 
Ottomans throughout the early modern period. In addition, Empire’s own 
non-Muslim subjects had pursued a close relationship with their Euro- 
pean coreligionists.'* It was impossible to write the Ottoman history 
without discussing the Ottomans’ role in the European history, while the 
Japanese, living far away from Europe, could simply add their role to the 
European narrative of world history, accepting the European prejudice 
against Islam. 

Therefore, widespread view that the Ottomans failed where the Japa- 
nese succeeded is too simplistic. The Ottoman Empire and Japan did not 
encounter the European modernity in the same manner. Nor was the 
Ottoman legal “school” a simple pre-history of later Turkish one, as 
today's Turkish scholars tend to describe it.! Different from their secular 
Turkish successors, Muslim (and indeed, also non-Muslim) Ottoman 
jurists learned and taught international law as an integral part of their 
entire legal domain, including the Islamic, Orthodox Church, and impe- 
rial constitutional laws. This urges us to study not only the practical 
performances in diplomacy, but also the question of how legal knowl- 
edges developed and worked, when we analyse the modern Ottoman case 
in the history of international law. 

In the context of Ottoman studies, on the other hand, it is now taken 
for granted that Ottomans struggled in order to remain independent 
through modernization not only politically but also ideologically. Ever 
since the late eighteenth century, the Ottoman Empire became the target 
of Great Power diplomacy. In particular, with the Berlin treaty of 1878, 
the Ottomans lost many territories: Serbia, Romania, and Montenegro 
gained independence and Bulgaria became autonomous. Cyprus was 
occupied by the British, while Bosnia-Herzegovina was to be adminis- 
tered by the Habsburgs. As if these were not enough, in the subsequent 
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years, Greece annexed Thessaly, Britain occupied Egypt, and Bulgaria 
practically annexed the province of Eastern Rumelia.!6 

Under such circumstances, it is the despotic rule of the Sultan-Caliph 
that achieved, at least to some degree, the badly needed political stability 
at home. At the same time, Ottomans continued to engage in the com- 
prehensive modernization projects, both institutional and ideological, 
which had been set in motion since the time of the Tanzimat reforms." 
In this process, as in the cases of Japan and China, international legal 
studies provided Ottomans with an ideological as well as practical tool 
for survival and resistance against the West. To understand this phenom- 
enon, a brief look at the transformation of law in the modern Ottoman 
Empire is in order. 

In the modern Ottoman Empire, few legal cases ended within the arena 
of domestic law. Because of the notorious Capitulations, many cases 
concerning non-Muslims were judged outside the reach of Ottoman 
authorities.'* This is because many non-Muslims, both Western and local, 
were always ready to benefit from extraterritorial rights, which they 
enjoyed either as foreigners or as protégés. Consequently, Ottoman offi- 
cials, on the one hand, were requested to have enough knowledge of 
international law in order to defend their rights within their own territory. 
On the other hand, they had to introduce a new legal system that would 
satisfy their European audiences and possibly prevent their intervention. 
As a result, the Tanzimat reformers attempted to modernize the entire 
legal system. European-style commercial, penal, and land codes were duly 
enacted and finally, in 1876, the written Constitution was promulgated. 
This procedure ushered a great transformation of what the Ottomans had 
considered law. In the past, at least theoretically, the Islamic jurispru- 
dences of each legal school (madhhab) had been applied all over the 
world, since these were the order of God as interpreted through the col- 
lective endeavours of lawyers (ulamas). Now the state imposed written 
codes, which had a limited scope within its own territory by the very 
nature of the state’s law making. Despite its “Islamic” appearance, the 
nineteenth-century Ottoman legislation was essentially secular.'? 


16 Yasamee, Ottoman Diplomacy. 
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The importance of law, or more precisely, the European style of legal 
system, posed the Ottoman intellectuals a question of how to place their 
own legal history in the context of the Western-style historiography of 
law. While historiography proved one of the most spectacular arenas of 
identity construction,” law played a central role in dividing what is “civ- 
ilized” and what is “barbarous.” This is why the Ottomans needed legal 
knowledge, if they were to claim their civilizational equality (or even 
superiority) vis-a-vis the Europeans in history. 

In this article, I suggest that law and historiography were connected 
with each other much more than usually considered. For this purpose, 
after a brief overview of the political as well as intellectual background 
of his time, I would like to introduce an empirical sketch of how a dis- 
tinguished Ottoman jurist, İbrahim Hakkı (1863-1918), interpreted the 
history of international law. This approach, I believe, would shed some 
new lights on both international law and Ottoman intellectual histories. 
All of his texts analysed in this essay are written in Turkish; all the 
translations are mine. 


İBRAHİM HAKKI: THE LAWYER OF EMPIRE 


While the ideological development during the Hamidian era (1876— 
1908, reign of the Sultan Abdülhamit II) has long been studied with 
regard to certain “ism”s, for example Islamism or Turkism, recent stud- 
ies emphasized the influence of (positive) science over the modern Otto- 
man ideologues who attempted to transform their state and society in a 
"scientific" manner?! Not only such new disciplines as sociology and 
biology, but also law encouraged the Ottoman intellectuals in this direc- 
tion. Many future Young Turks had studied either at the School of Civil 
Administration (Mekteb-i Mülkiye) or at the Law School (Mekteb-i 
Hukuk), or at both.” The knowledge of law provided them with not only 
the opportunity to have a job, but also a viewpoint with which they 
understood how and why law, both international and domestic, mattered 
in their aim of defending the Ottomans’ rights. 
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İbrahim Hakkı was one such figure who specialized in law to defend 
the Ottoman sovereignty. He was born in 1863 as a grandchild of a Geor- 
gian immigrant. Soon after graduating from the School of Civil Admin- 
istration in 1882, he became a translator in the Palace; in 1894, he was 
appointed as a legal counsellor (hukuk müşaviri) of the Sublime Porte. 
Simultaneously, he began to teach at the Law School in 1886 the general 
and Islamic histories as well as administrative and international laws. 
He enjoyed the personal confidence of the Sultan Abdülhamit II and 
participated in many diplomatic negotiations. In 1893, İbrahim Hakkı 
represented the Empire at the Columbian Exposition in Chicago, by the 
personal will of the Sultan, who appointed him despite the Porte’s plan 
to send a different person.?? He also represented the Empire as a judge at 
The Hague Permanent Court of Arbitration. Other than İbrahim Hakkı, 
Ottoman high officials could find few candidates who could legally 
match F.F. Martens of Russia, one of the heroes of the Peace Confer- 
ence.” After the Young Turk Revolution of 1908, in spite of his years’ 
service to the despotic Sultan, İbrahim Hakkı became the Minister of 
Public Education and of then the Interior, Ambassador to Italy, and 
finally in early 1910, Grand Vizier, with a full support of the Young Turk 
leaders, many of whom had been his students. Even after his resignation 
in 1911, due to the Italian invasion of Libya, Ibrahim Hakki remained in 
the theatre of international politics; in 1913, he negotiated the Anglo- 
Ottoman frontier in the Gulf in London, and in 1915, he became the 
Ambassador to Germany. In 1918, in his last job, he represented the 
Empire in the Brest-Litovsk treaty.” 

As his career suggests, Ibrahim Hakki was not a pure academician; 
rather, as the pioneering study of Findley has demonstrated, his activities 
in the realm of law was inseparably connected with politics.” Like the 
Japanese lawyers," and like his historian colleagues,28 İbrahim Hakkı 


> Başbakanlık Osmanlı Arşivi (hereafter BOA), İ.MMS 124/5344, the decision of the 
cabinet on 20 September 1891 and the imperial decree the next day. His activities in 
Chicago is studied in Deringil, The Well-Protected Domains, p. 158—160. 

24 BOA, Y.PRK.HR 35/46, on 28 April 1907, from the Minister of Foreign Affairs 
Tevfik Pasha to the Sultan Abdülhamit II. On Martens and his view on the Ottoman 
Empire, see Müller, “Friedrich F. Martens.” 

25 For more information about his career, see BOA, DH.SAIDd 183/100. 

> Findley, Ottoman Civil Officialdom, p. 195-209. 

27 Akashi, “Japanese ‘Acceptance’.” 

? Neumann, Araç Tarih Amaç Tanzimat, Neumann, “Bad Times and Better Self." 


THE FIRST OTTOMAN HISTORY OF INTERNATIONAL LAW 251 


was proud of representing and defending the rights of his state, which 
was under the constant pressure of the European Powers. 

İbrahim Hakkı was not the first person to teach international law in the 
Ottoman Empire; nor were his books the first texts of international law 
written in Turkish. Emer de Vattel’s Le droit des gens left an impact on the 
minds of early Tanzimat statesmen.” Thereafter, besides the translations of 
the treatises of P. Pradier-Fodéré and O. Schlechta von Wschehrd, 
Kemalpasazade Sait and Cebrail Gregor’s International Law (Hukuk-1 
Diivel) and Hasan Fehmi Pasha’s Summary of International Law (Telhis-i 
Hukuk-1 Diivel) appeared as the two pioneering works written by Otto- 
mans. According to İbrahim Hakkı, however, these books were either 
elementary in quality or short in length; they were of little help to the stu- 
dents of the Law School who specialized in this field. This is why İbrahim 
Hakkı decided to publish new textbooks by himself! He belonged to the 
second generation of modern Ottoman jurists and was proud of his being 
the successor and developer of this discipline. It is in this context that he 
situated his own book, History of International Law, to which we now turn. 


THE FIRST OTTOMAN HISTORY OF INTERNATIONAL LAW 


Ibrahim Hakkrs History of International Law (Tarih-i Hukuk-1 
Beyneddüvel) was the first Ottoman history of international law.? This 
book was published in 1886 to be lectured at the Law School, and written 
as a companion piece to his other textbook, /ntroduction to International 
Law (Medhal-i Hukuk-1 Beyneddüvel). While Medhal served as a theo- 
retical introduction, Tarih was meant to be a practical guidance.* Neither 
this division of theory and practice nor the structure of Tarih was an 
invention of İbrahim Hakkı. His Tarih was a kind of free adaptation from 
the Western text. As is customary to the Ottoman and many other non- 
European practices of this time, he rarely provided footnotes nor listed a 
bibliography. It is not easy to ascertain his source materials. Neverthe- 
less, in all probability, İbrahim Hakkı's Tarih was greatly indebted to 
Henry Wheaton’s Histoire des progrés du droit des gens en Europe et en 
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Amérique” (Avrupa ve Amerika'da Hukuk-ı Beyneddüvelin Terakkiyatı 
Tarihi, in his translation), which he believed “was rightly considered the 
best among the works in this field.”35 İbrahim Hakkr's plan to publish 
two books, one theoretical and the other practical, must have been influ- 
enced by Wheaton, who wrote his Histoire as a follow-up practical work 
to his renowned theoretical contribution, Elements of International Law.*° 

These facts do not mean that Ibrahim Hakki was just adopting and 
repeating what Wheaton argued. On the contrary, in many respects 
İbrahim Hakkı departed from the Western opinion and made fresh discus- 
sions. I would like to examine his Tarih in five sections below: First, 
I investigate the question of periodization; second, I argue his description 
of the Ottomans. Then I proceed to his criticism of the European double 
standard; third, I address the intervention by the Great Powers, and 
fourth, I examine his view on the Capitulations. Finally, in the fifth sec- 
tion, I inquire into his juxtaposition of the lawful Muslims and fanatic 
Christians. 


Periodization 


Wheaton’s Histoire begins with the Greco-Roman Ancient period, and 
then proceeds to focus on the West European Medieval, conveniently 
leaving aside the Islamic as well as the Ottoman Orient, to which he 
merely returns in passing when referring to the Eastern Question. [brahim 
Hakkı naturally paid more attention to Islam and Ottomans, but this does 
not necessarily change the general framework of Wheaton’s book. 

İbrahim Hakkı faithfully followed the European style of tripartite peri- 
odization, namely, Ancient, Medieval, and Modern. In principle, when 
he wrote the history of international law using this periodization, he 
believed in the progress of humanity. İbrahim Hakkı's Tarih was an 
account of world history as viewed from a legal progressivist perspective, 
with an overview of some of the principal Western jurists. İbrahim Hakkı 
held in high esteem the codification of the laws of war, the beginning of 
international arbitration, and the establishment of the Institut de Droit 
International in 1873. He paid respect to people such as Bluntschli, who 


34 This book was first published in 1841 as Histoire des progrés du droit des gens en 
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had endeavoured to codify international law.? At the same time, İbrahim 
Hakkı did not agree with those who, like Mancini, considered the prin- 
ciple of ethnic unity (kavmiyet ve milliyet vahdeti) as a binding rule in 
international law. He attributed this “error” to Mancini’s “patriotic feel- 
ings" (hissiyat-ı vatanperverane).3* As a jurist who had to defend the 
integrity of the multi-ethnic Empire, [brahim Hakki had many reasons to 
reject the principle of ethnicity. However, in so doing, he did not neces- 
sarily part from the mainstream legal opinion. Many lawyers of his time 
likewise rejected it as a /egal principle, even when they committed to this 
principle politically.” İbrahim Hakkı also accepted the then predominant 
view of the liberal jurists that international law developed from the phase 
of natural law to that of positive law, thanks to the efforts of lawyers. 
So long as it concerned the general development of international law, 
İbrahim Hakkı had little objection to the common view of his contempo- 
rary European lawyers, who believed in the progress of law.“ 
According to İbrahim Hakkı, in the Ancient period, neither the idea 
of international law nor that of human rights (hukuk-ı beşer) existed. He 
rejected those “writers in Greece" (müellifin-i Yunanistan) who claimed 
that the ancient Greeks had international law. He also indicated that the 
Roman jus gentium (hukuk-1 ümem) was not international law.*! In the 
Medieval period, that is, from the fall of the Western Roman Empire to 
the fall of the Eastern Roman Empire, which İbrahim Hakkı considered 
the Dark Ages, there was no international law; nevertheless, the Roman 
law, Christianity, and Germanic peoples affected and prepared the birth 
of international law.” It is in the Modern period that international law 
came into existence. The Protestant Reformation, Thirty Years’ War, and 
the treaty of Westphalia were the catalyst of this change. After this treaty, 
“a new political society” (bir heyet-i cedide-i siyasiye) was formed in 
Europe and international relations began to be regulated according to law. 
Grotius was the father of this discipline.“ The treaty of Westphalia and 
the French Revolution divided the Modern period into three distinct eras. 
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The treaties of Utrecht, Paris, and Hubertusburg were the markers of 
subdivision in the second era; in the third era, the Congress of Vienna 
and the treaties of Paris and Berlin were the watersheds. This is exactly 
the same periodization as Wheaton’s. The almost complete absence of 
the socio-economic factors was also a common feature in Wheaton and 
İbrahim Hakkı. 

Apparently, İbrahim Hakkı did not aim to change the essence of his 
contemporary European narrative on the history of international law. 
He just attempted to demonstrate the positive role played by Islam and 
Ottomans within this general framework. While Wheaton’s Histoire had 
little to say about Islam or Ottomans as relevant actors in the history of 
international law, İbrahim Hakkı asserted that the appearance of Islam 
was “among the most important events that brought huge influence and 
benefit to humanity.”“+ Moreover, he observed that European periodiza- 
tion does not necessarily correspond to the Islamic one, “because the 
Islamic countries (memalik-i İslamiye) are wider than Europe and once 
had more powerful and splendid governments than Europe." Therefore, 
he developed a different form of periodization for Islamic history. The 
first period begins from the time of the Prophet Muhammad and ends 
with the fall of the Umayyads. This is an era of unity, development, and 
expansion. The second, a time of stagnation, covers the period from the 
fall of the Umayyads until the rise of the Ottomans. The third, the time 
of the Ottomans, is the age of renovation. İbrahim Hakkı referred to 
virtually no Islamic dynasty other than the Ottomans in his narrative of 
the Modern Age. Apparently, in his view, on the one hand, division in 
Islamic history proved merely a subcategory in the history of interna- 
tional law, which as his Tarih demonstrated was divided according to 
the European tripartite periodization. On the other hand, events in 
Islamic history before the rise of the Ottomans were merely a prelude 
to the main issue. Muslim Ottomans and Christian Europeans in the 
Modern Age were the two heroes in his history of international law, 
even though these two were not always equal partners; more often than 
not, they fought each other, and the relationship based on equal reciprocity 
began rather late. 
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Ottomans in the history of international law 


İbrahim Hakkı skilfully introduced the Ottoman Empire as an indis- 
pensable member of the European state system as well as the history of 
international law. For İbrahim Hakkı, the rise of the Ottomans was the 
last important event in the political history of the Medieval, and the 
Ottomans’ conquest of Constantinople opened the door for the Modern. 
The Ottoman Empire realized the balance of power between the West 
and the East.“ He explained the treaty relationship in the sixteenth and 
seventeenth centuries between the Ottomans and the Europeans, in par- 
ticular the Kingdom of France, as “one of the most important events of 
the era to which we are referring."^" İbrahim Hakkı explored in detail the 
complicated diplomatic relations in the eighteenth century between the 
Ottomans on the one hand and the Habsburgs, Venetians, and Russians 
on the other.^* He also incorporated the Ottomans into his story about the 
Napoleonic Wars and even attributed Napoleon’s ultimate fall to his mis- 
treatment of Ottomans.” 

The 1606 Zsitvatorok treaty was the turning point in İbrahim Hakk1’s 
Tarih. With this treaty, not only the Ottoman territorial expansion ended 
but also the Ottoman Emperor for the first time recognized the Habsburg 
Emperor as an equal counterpart and no longer received a tribute from 
the latter. After this treaty, the relationship between the Ottomans and the 
Christian states changed: The Ottomans abandoned their “exceptional 
status” (mevki-i istisnai) and entered the European state system as an 
equal player. The 1699 treaty of Karlowitz was merely a continuation of 
what the Zsitvatorok treaty had already set in motion.” 

According to Ibrahim Hakki, the period from 1699 to 1856, that is, 
from the treaty of Karlowitz to the treaty of Paris, was the single most 
important one in Ottoman history. Many opportunities lost during the 
large number of wars made this period a lesson for those who would 
administer the Empire.*! In particular, he lamented the Ottomans’ non- 
intervention in the War of the Austrian Succession because he believed 
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this not only increased Russia’s power but also enhanced Austria’s ani- 
mosity towards the Ottomans.?? 

In the last part of his book, İbrahim Hakkı explained some important 
treaties in detail, starting with the 1774 treaty of Küçük Kaynarca and 
ending with the Berlin treaty of 1878.5? These pages must have been the 
most practical of this work, because these treaties regulated the present 
legal framework for the interaction between the Ottomans and foreigners, 
a vital concern for many Ottoman bureaucrats. 


Intervention and the European double standard 


During this period, that is, between 1699 and 1856, when in his view 
the Ottomans were already a member of the European state system, the 
Ottoman Empire frequently experienced unlawful treatments by the Great 
Powers. İbrahim Hakkı was sensitive to the question as to how “excep- 
tionally" the Ottomans had been treated by the European Powers. 

This is one expression of Christian centrism inherent in international 
law, at least for Ibrahim Hakki, despite the Europeans’ claims to the 
contrary. It derives in part from its origin as droit public européen. It is 
only after the Paris Treaty of 1856, which explicitly admitted the Ottoman 
Empire into the “European political society" (Avrupa heyet-i siyasiyesi) 
that international law spread to all the civilized countries.*+ Nevertheless, 
both before and after this date, the discriminatory attitudes of Europeans 
against the non-Christian governments persisted. 

The most significant example of this phenomenon was, according to 
İbrahim Hakkı, the intervention of the three Great Powers, namely Britain, 
France, and Russia, in the course of the Greek War of Independence, 
or the “Greek revolt" (Yunan kiyami). While it is a fact that the Vienna 
System justified the intervention in order to suppress the rebels, these 
three powers intervened on behalf of the rebels at the expense of the 
legitimate government, a situation that contradicted the principles of 
the Vienna System.?* Contrary to the claims of some European authors, 
this event differed in nature from the intervention in the struggle for 
Belgian independence in 1830, because of the following reasons. First, 
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Netherland’s annexation of Belgium as decided in the Congress of 
Vienna did not correspond to the wish of local population, nor had the 
Netherlands a right to govern (hakk-1 hiikiimet) in this region; but the 
Morea had been governed by the Ottomans for four hundred years, with 
the legitimate right of conquest. Second, Belgium was monolithic both 
ethnically and religiously (hemcins ve hemmezhep) and was no smaller 
in both its size and its population than the Netherlands; however, Greece 
had been only a tiny part of the huge Ottoman state closely connected 
with other parts of the Empire, and many Muslims had lived there. While 
these Muslims were massacred by the Greeks during the revolt, few 
Europeans showed any mercy towards them. Third, the Great Powers’ 
intervention in Belgium took place after the Belgians had established 
their own government, but the Great Powers’ intervention in Greece 
occurred when the Greek revolutionaries (Yunan erbab-1 ihtilali) had 
not yet established a state and precisely when they were being suppressed 
by the legitimate Ottoman government.” A similar unjust intervention 
was repeated in the context of the Bulgarian Question, which led to the 
Ottoman-Russian War of 1877.58 

Today, many theorists consider these events as early cases of 
“humanitarian intervention,” at least implicitly regarding the Ottomans 
as “barbarous.” According to a Muslim Ottoman jurist, İbrahim 
Hakkı, however, these interventions were nothing but a good example 
of an unjust exception applied only to the Ottoman Empire. 
In the nineteenth-century international law, non-interventionism was 
the rule, but the exception became the norm when it concerned the 
Ottomans. As many contemporary European lawyers argued, interven- 
tions in the Ottoman internal affairs were usually admitted, even 
desired, either because of the so-called “humanitarian” cause or for the 
sake of balance of power, in a way rarely applied to the European 
countries. İbrahim Hakkı could not but criticize the European double 
standard towards the Ottoman Empire. This situation, in contradiction 
to both the letter and spirit of international law, was nowhere more 
spectacular than in the notorious Capitulations. 
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The Capitulations 


Arguably, the most significant issue on which the Ottomans and Euro- 
peans had major differences of opinion was the Capitulations.“! İbrahim 
Hakkı tried to underestimate the obligation of these treaty duties from 
both historical and theoretical viewpoints. According to him, these Old 
Treaties (uhud-1 atika) provided the foreigners with some exceptional 
rights in a way that contradicted the general principles of international 
law. Academically speaking, these privileges of foreigners (imtiyazat-1 
ecnebiye) had been proved unjust, since they contradicted the absolute- 
ness of sovereignty, one of the most basic principles of international law. 
İbrahim Hakkı was perplexed and surprised to see how much the Europe- 
ans were determined to preserve their unjust rights. 

The cause of disagreement lays in the nature of the Capitulations. 
While many European authors considered it a principal rule for distin- 
guishing between the “civilized” and the “barbarous,” the Ottomans 
regarded it as an unjust “exception” to the rule among the “civilized” 
states. According to Ibrahim Hakki, after their participation in the 
“Concert of Europe,” Ottomans should no longer accept any regulations 
contrary to the “European public law” (Avrupa hukuk-1 umumiyesi).© 
Moreover, from a historical point of view, these Old Treaties were merely 
a product of old customs, devoid of any theoretical necessity. They did 
not even derive from the relations between Christians and Muslims, as 
they had originated from the negotiations between the Byzantine Emper- 
ors and the Italian City States in the Medieval period. The Ottomans 
merely inherited them.“ Because these antiquated customs had lost their 
meaning after the birth of international law, there remained no need to 
preserve them. It is obvious for İbrahim Hakkı that the European Powers 
applied different rules for Christians and Muslims under the pretext of 
the seemingly secular civilizational gap. He could not but attribute this 
phenomenon to the “Christian fanaticism” (Hristiyanlik taassubu) or 
“Christian zeal” (Hristiyanlık gayreti)“ of Europe. Just like their Japanese 
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counterparts," Ottoman jurists were disgusted by the Christian centrism 
inherent in the modern international law. 

In conclusion, from the viewpoint of Ottoman jurists, the treatment of 
the Ottoman Empire, a civilized non-Christian state, reflected how uni- 
versal and secular international law was in reality. This understanding 
urged the Ottoman jurists to construct an alternative narrative on the 
history and nature of international law by way of inquiring into the roles 
both Christianity and Islam had played. As the self-proclaimed leader of 
Muslims all over the world, the Ottomans had to change the biased image 
of Islam as fanatical and backward. İbrahim Hakkı tried to prove how 
justly the Muslims, in particular the Ottomans, had behaved in the history 
of international law. 


Lawful Muslims and fanatic Christians 


İbrahim Hakkı approached this question from two angles: on the one 
hand, he attempted to demonstrate the Christians’ double standard; on 
the other hand, he underlined the Muslims’ lawfulness. For the first, the 
partitions of Poland offered a good example. These amply demonstrated 
how the allegedly civilized states acted against the law, conscience, and 
even Christianity. The idea of balance of power was conveniently abused 
by the Great Powers of the Holy Alliance, in the name of Jesus, in order 
to pursue their own private interests, resulting in a catastrophe that befell 
the small state. It is surprising that no state dared to object to such an 
apparent injustice, a clear contradiction with the letter and spirit of inter- 
national law. Moreover, in the Medieval age, the Popes prevented the 
development of international law because each of them wanted to be the 
“ruler of the world” (hakim-i alem) and had “the ambition to rule the 
world” (aleme tahakkiim arzusu), contrary to the Christian principles of 
love and equality.” The notorious Pope Alexander VI was most criticized 
because he upheld the Spanish and the Portuguese rights to rule the New 
Continent without paying any respect to the natives of the Americas, a 
situation in contradiction to any legal principle.” 
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In contrast, İbrahim Hakkı devoted considerable effort to demonstrate 
how lawful the Muslims had been throughout history. Muslims had acted 
justly towards non-Muslims, even in the Medieval period, before the 
birth of international law, when Christian fanaticism dictated European 
states’ behaviour towards the non-Christians. While the Muslims obeyed 
the treaties with non-Muslims (pacta sunt servanda), the Europeans often 
broke treaties arbitrarily arguing that there was no obligation to keep 
faith with one who keeps not faith (non servanti fidem, non est fides 
servanda). Medieval Christians were so fanatical that they did not even 
consider a non-Christian a human."! In contrast, Islam had never dis- 
criminated against the people of other religions. Nor had it hindered the 
negotiations with infidels and the birth of international law, contrary to 
the “claim of some prejudiced people” (bazı kecbinlerin iddiası). This is 
because Islamic law and “its regulations for this world (ahkam-1 
diinyeviye) were in harmony with wisdom and reason as well as the prin- 
ciple of progress, an inalterable law of humanity (nev-i beserce bir 
kanun-ı layetegayyer olan kaide-i terakki).””? 

The nature of the Capitulatory regime may also be well understood in 
this context. As is already mentioned above, İbrahim Hakkı considered 
the Capitulations as an unnecessary remnant of an old Mediterranean 
custom. The Islamic governments preserved this custom because of their 
lawfulness, which was in marked contrast to what the fanatical European 
Crusaders had done.” The Ottomans were so “lawful” (hakşinas) and so 
respected the foreigners’ rights that they even allowed them to keep their 
own law in the Ottoman territory. This “excessive” (ifrat) goodwill, 
however, went beyond the realm of law, granting various unnecessary 
“permissions and privileges” (müsaadat ve imtiyazat) that contradicted 
the independence and laws of Ottomans.” 

This logic is intriguing. While criticizing the fanaticism of Christians, 
İbrahim Hakkı never doubted the European origins of international law. 
This made him accept not only the European definition of international 
law in particular but also, and more importantly, the definition of law in 
general. In other words, İbrahim Hakkı presented a new framework for 
the history of law and of Islam. Complying with some of the key European 
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notions such as state, law, religion, and sovereignty, he wrote history 
with different sets of conceptions from his predecessors. Therefore, 
according to İbrahim Hakkı, the past Muslims acted “excessively” more 
justly with respect to the “essential legal principles” (asil kavaid-i hukukiye). 
He also apologetically concluded that, although it did not invent interna- 
tional law, Islam must have offered something that corresponded to inter- 
national law.” It is interesting to note that, unlike today’s Islamists who 
are happy to mention the eighth-century u/ama al-Shaybani as the father 
of “Islamic” international law, İbrahim Hakkı did not name any Mus- 
lim lawyer in this context. Both the Islamic and Ottoman laws (as well 
as the Christian Church law) were evaluated according to the criteria of 
modern legal system. In a similar vein, he attributed the rise of Ottomans 
to their “patriotism” (Aamiyet)," which was in contrast to the Byzantine 
“bad morals” (fesad-1 ahlak)."8 This anachronism characterized İbrahim 
Hakkr’s approach to history. 


LAW AND HISTORIOGRAPHY IN THE MODERN OTTOMAN EMPIRE 


Legal approach left no small impact on the Ottoman historiography. 
As a multi-talented intellectual, İbrahim Hakkı taught not only law but 
also history. He wrote a Universal History (Tarih-i Umumi) and a Short 
History of the Ottoman Empire (Küçük Osmanlı Tarihi), and was the 
co-author of an Abridged History of Islam (Muhtasar Islam Tarihi) and 
an Abridged History of the Ottoman Empire (Muhtasar Osmanlı Tarihi). 
His historiographical method can be best understood in light of his legal 
training. 

Like in his History of International Law, in Universal History, which 
was also a textbook of the Law School, İbrahim Hakkı adopted the 
tripartite periodization, and as a result, the history of Islamic dynasties 
became a part of the (European-style) universal history. The cosmologi- 
cal primacy of Islam, as the true path of the believers of God, had already 
disappeared. Seemingly secular geographical units as the Europeans saw 
them functioned as a general framework for his narrative across religions. 
Consequently, after the Pre-History, Ibrahim Hakki started his Universal 
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History by mentioning the “Ancient Peoples of the East” (Sark Akvam-1 
Kadimesi), namely, the Chinese, Indians, and Turks, and then proceeded 
to the various peoples of the Ancient Orient, the Greeks, Romans, Arabs, 
and then the Franks. He did not ignore the Genesis and the Biblical as 
well as Quranic figures, but his “scientific” approach compelled him to 
add that there was no source material other than religious books on these 
topics.” 

Another characteristic feature in his historical writings concerns his 
view on the Medieval Period. In almost all his texts, İbrahim Hakkı was 
critical of everything Medieval: decentralization, feudalism, patrimonial 
princes, and the secular power of religious institutions. He rarely admit- 
ted the historical value of such medieval institutions as the Catholic 
Church, the Byzantine Empire, and, interestingly, the Abbasid Caliphate. 
According to İbrahim Hakkı, the stagnation of Islam began with the 
Abbasids. They negotiated with Charlemagne in such a way as to nega- 
tively affect the prestige of the Caliphate. He described the Abbasids as 
“Iranians,” implying that they were less genuinely Islamic.“9 In contrast, 
İbrahim Hakkı appraised the Modern Age, its progress, and its actors 
such as the European Powers and the Ottoman Empire, the only Islamic 
dynasty of value that survived. 

This attitude also affected his discourse on the Ottoman history. In his 
Abridged History of Islam, Abridged History of the Ottoman Empire, and 
Short History of the Ottoman Empire, written for the elementary level, 
his purpose was apparently to educate patriotic children, but his legal 
thesis remained intact. İbrahim Hakkı divided the Ottoman history into 
five parts, none of which coincided with the reign of any Sultan. İbrahim 
Hakkı cut the reign of Mehmet II the Conqueror into two, before and 
after the conquest of Constantinople, which was the watershed between 
the Medieval and the Modern time. The post-Süleymanic era was divided 
according to the tenure of powerful viziers, not the reign of weak Sultans. 
Likewise, the treaties of Zsitvatorok and Karlowitz became the markers 
of each distinct historical span. In this manner, he put the state, not the 
Sultans, at the centre of his narrative. Most probably, İbrahim Hakkr's 
legal knowledge influenced his historiographical method, in particular his 
periodization. Obviously, İbrahim Hakkı was not the originator of tripartite 
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periodization in the Ottoman historiography.3! Nor was he the first person 
to write a state-centric history. The transformation from the Sultan- 
centric to the state-centric narrative had started at least since the eight- 
eenth century.® Nevertheless, İbrahim Hakkı seemed more conscious of 
methodology than many of his colleagues when he placed the Ottomans 
in the overall framework of the legal as well as universal history of the 
world. 


CONCLUSION: OTTOMAN INTERNATIONAL LAW IN WORLD HISTORY 


Aral, considering that the Ottoman jurists “are apparently overtaken 
by a desire to ‘introduce’ international law” and “they are not in the 
business of providing a critique of the *positivistic' and ‘objectivistic’ 
pretentions of (European) international law and its relation to colonialism 
and racist narratives of exclusion,” concludes that “[t]heir concern was 
too practical and therefore somewhat simplistic.” Despite this some- 
what simplistic analysis, İbrahim Hakkı's History of International Law 
was a very original text in the history of international law histories. 

In the nineteenth century, non-Europeans could not doubt, even if they 
wanted, the very framework of the European narrative. There was no 
room for a simple rejection. Europeans would conveniently interpret the 
non-Europeans’ rejection as a proof of their being “barbarous,” lacking 
the ability to grasp the allegedly scientific truth. Therefore, non-Europeans 
had little other choice but to partially correct their own image within the 
overall framework of the European narrative, so long as they wished to 
remain independent both politically and ideologically. This is exactly 
what İbrahim Hakkı attempted to do in his Tarih. 

In so doing, İbrahim Hakkı criticized the double standard on the part 
of the European Powers, which contradicted, at least according to him, 
both the letter and spirit of international law, which should be egalitarian 
and universal. It is no wonder that the Ottomans, the first-hand victims 
of the Great Powers in the Eastern Question, demonstrated how Euro- 
centric and confessional nineteenth-century international law really was. 
At the same time, precisely for the reason of criticizing the European 
Powers by their own logic, İbrahim Hakkı rarely doubted the European 
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origin of international law and its universal value. He argued that the 
Ottomans had been an actor of the European state system ever since the 
Zsitvatorok treaty of 1606, long before the alleged reception of Ottomans 
into the “Concert of Europe” by the Paris treaty of 1856.*4 In this way, 
Ibrahim Hakki made an original contribution to the international legal 
studies, by rejecting the Europeans’ Islamophobia, arguably one of the 
most essential elements in European-style historiography, while at the 
same time admitting the universality of (European) international law. 

In this process, İbrahim Hakkı (re)defined such key concepts as state, 
law, religion, and sovereignty. Islam as a religion or the individual Sul- 
tans were already deprived of their intrinsic historical value: their sig- 
nificance in legal as well as universal history was judged according to 
their contribution to the development of (European) international law and 
to the sovereign interest of the Ottoman state. Even if indirectly and 
implicitly, in this manner İbrahim Hakkı secularized and popularized the 
Ottoman law, history, and historiography. 

Interestingly, while he criticised the European double standard, İbrahim 
Hakkı rarely referred to the Empire’s own non-Muslim populations in his 
history of international law. There must be two reasons for this: first, the 
attitudes of the state’s subject peoples remained outside of the subject 
matter of his book on international law, which concentrates on the behav- 
iours of sovereign states. Second, as an Ottoman bureaucrat, he chose not 
to openly discriminate against the Empire’s own non-Muslim peoples. 
He accused the past Phanariot Greek princes (Fenerli Rum Beyleri) of 
Wallachia and Moldavia for their betrayal, but not the today’s Ottoman 
Greeks as a whole. This does not mean, however, that İbrahim Hakkı 
believed in the loyalty of non-Muslims. On the contrary, in his confiden- 
tial reports to the Sultan, he did not hide his mistrust of the Greeks, Arme- 
nians, and Bulgarians.*° 

The younger generation of Ottoman intellectuals learned all these 
arguments during their school education. Many Young Turks recollected 
how İbrahim Hakkı affected their minds through his lectures." He trained 
the future Ottoman bureaucrats who would patriotically defend the 
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sovereignty of the state. Both law and history were the fields in which 
the Ottomans had to struggle in order to defend their own rights, by 
accepting the allegedly scientific methods of Europe, but at the same time 
correcting their biased images in Europe. In this process, knowledge of 
law, both international and domestic, functioned as a catalyst in the ide- 
ological orientation of the future Young Turks. It is against this intel- 
lectual backdrop that a new approach to law, along with a more concrete 
anti-Western feeling, appeared in the Second Constitutional Period.** 

Finally, İbrahim Hakk1’s History of International Law provides us with 
a good point of reference if we are to study the history as well as nature 
of international law from a truly universal perspective. While many law- 
yers admit the Euro centrism inherent in their predecessors, few scholars 
dare to inquire into the specific arguments made by the non-European 
lawyers in different occasions. İbrahim Hakkr's endeavour to write an 
original history of international law is of no small value for understand- 
ing both international law and Ottoman intellectual histories from a fresh 
perspective.®? 
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Nobuyoshi Fujinami, The first Ottoman History of International Law 


İbrahim Hakkı's History of International Law was the first Ottoman history 
of international law. While he was largely indebted to Henry Wheaton’s book, 
he introduced many original arguments. According to him, the Ottomans had 
been a member of the European state system since the 1606 Zsitvatorok treaty. 
He criticized the way in which the European Powers had treated the Ottomans, 
especially through the abuse of Capitulations and unjust interventions. In addi- 
tion, his legal knowledge helped him evaluate Islamic as well as Ottoman figures 
according to the standard of the sovereign state system. He was critical of the past 
Ottomans because they granted “too many” privileges to foreigners, an act that 
damaged the sovereignty of state. His legal approach secularized the legitimacy 
structure of the Ottoman Empire. 


Nobuyoshi Fujinami, La première histoire ottomane du droit international 


La première histoire ottomane du droit international est l'Histoire du droit 
international d'ibrahim Hakkı (Tarih-i hukuk-1 beyneddüvel). Tout en se fondant 
largement sur l’ouvrage de Henry Wheaton, İbrahim Hakkı introduisit nombre 
d’arguments originaux. Selon lui, les Ottomans faisaient partie du concert des 
Etats européens depuis le traité de Zsitvatorok de 1606. Il critiguait la façon dont 
les puissances européennes avaient traité les Ottomans, notamment par un usage 
abusif des capitulations et par des interventions injustes. De plus, ses connais- 
sances juridiques lui permettaient d’évaluer les cas islamique et ottoman d’après 
les standards du système des États souverains. Il critiguait les anciens Ottomans 
pour avoir accordé trop de « privilèges » aux étrangers, ce qui avait eu pour 
conséquence d’affaiblir la souveraineté de leur État. Son approche juridique 
sécularisait la légitimation de l’Empire ottoman. 
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PROCURING AND TRAFFICKING IN WOMEN 
IN THE LATE OTTOMAN EMPIRE 


There have been many studies on prostitution and procuring in differ- 
ent periods and places in the Ottoman Empire, and its legal aspects in the 
Islamic and Ottoman Law. Although these studies give valuable and 
insightful informations on the legal status of procuring in seriat and 
kanuns, and although by their distinct and sometimes similar approaches 
toward procuring and procurers as well as by providing examples of 
procuring and prostitution in Istanbul and different towns and cities in 
the Empire such as Aleppo, Kastamonu, Balikesir, Damascus, Antep 
(Ayntab), and Crete, they contribute greatly to the understanding of sex 
crimes and trafficking in the Empire,' almost none of them refers to the 
international extent of procuring and trafficking in women in the late 
Ottoman Empire. 

Some studies by Edward J. Bristow and Rifat Bali deal specifically 
with trade in women in the Ottoman Empire. Covering a time period from 
1870 to 1939 and a large area from Europe to Asia and America and utiliz- 
ing mainly German sources, Bristow opens a window to trade in women 
in the Ottoman Empire and contributes greatly to our understanding of 
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trade in white women from Europe to the Ottoman Empire, especially to 
Istanbul and from Istanbul to Africa and Asia.? As for Rıfat Bali, he 
provides some examples in his article on the Jewish role in trade in 
women in Istanbul? The information and examples Bristow and Bali 
provide on what route and ways Jewish traders in women used match 
with examples of trade in women in Ottoman archival documents. 
Their studies, especially Bristow’s work, draw a general picture of trade 
in women in the Ottoman Empire. Examples from Ottoman archival 
documents can complete the picture. 

Such is the aim of the present paper, based on an examination of doc- 
uments from different archive collections — Imperial Edicts (Hatt-1 Hum- 
ayuns), Ministry of Interior Records (Dahiliye Nezareti Fonu), Ministry 
of Foreign Affairs Records (Hariciye Nezareti Fonu), Police Records 
(Zaptiye Nezareti Fonu), Cevdet Records (Cevdet Fonu) — all preserved 
in the Ottoman Archives of the Prime Ministry (Başbakanlık Osmanlı 
Arsivleri/BOA) in Istanbul, and on a review of the correspondence between 
high-level officials and institutions, such as the Ministry of Interior and 
Foreign Affairs, the Chamber of Deputies, the Ministry of Sects, the 
Orthodox-Greek Patriarchate, the Chief Rabbinate, the Police Department, 
governors, and prosecutors in the same archives. 

Examining archival documents on procuring and prostitution from the 
early modern age to the late imperial era, I argue that there was indeed 
both change and continuity in procuring and prostitution from earlier 
times to the period under discussion. In the historiography of prostitu- 
tion and procuring specifically, or sex crimes in general in the Ottoman 
Empire, the most emphasized aspect seems to be the different legal status 
of prostitution and procuring in kanuns and şeriat.* Some scholars also 
point out the difference between prostitution and procuring in the kanuns.? 
As will be seen further on, whereas prostitution was regarded as a sign 
and consequence of loose morals in the classical age, as well as a product 
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of social and economic conditions in the late imperial era, procuring was 
viewed as a much more wicked offense since it involved deceiving peo- 
ple and alluring them into prostitution. I shall show that there were some 
other differences, firstly between kanuns of the early modern age and of 
the modern and late imperial era. Whereas laws were in general harsher 
toward procurers in the early modern era, they were more tolerant in 
modern and late imperial era. The same goes for the kanuns and their 
practices. 


CRIME AND PUNISHMENT: PROCURING IN OTTOMAN LAWS AND 
IN PRACTICE 


As scholars rightly point out, while prostitution is not specifically 
defined in şeriat and kanun? and is only mentioned in the larger context 
of zina, which is described as “a sexual intercourse with someone besides 
lawful wife/husband and slaves;”7 procuring was referred to in more 
specific and definite terms especially in kanunnames. Some scholars 
argue that the following verse from the Surat an-Nur (24/33) in the 
Qur'an which reads “Do not force your slaves (young slaves who wanted 
to remain chaste) into zina for your worldly pleasures; whoever forces 
them to zina, God has mercy and pity on those who are forced"? forbids 
procuring even though procuring is not necessarily mentioned. However, 
it needs to be underlined that scholars such as Colin Imber point out that 
the Islamic jurists from the eleventh century on discussed whether pros- 
titution was a crime or not since it is not specifically defined and referred 
to in the Qur'an. Abu Hanifa (702-777) considered prostitution to be 
legal since the fee that a customer paid to a prostitute was like a dowry 
and brought quasi-ownership.? Despite such a specific view of prostitution, 
"the legal frame for prostitution [and procuring] seems to be governed by 
a general vagueness.”!9 Due to a lack of clear-cut reference to prostitution 
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and procuring in seriat, scholars argue that the Ottoman authorities 
stepped in and tried to fill the gap through kanunnames.'! 

Since they reflected the sultan’s secular authority and law-making 
power!’ and served practical purposes such as maintaining order, the 
kanunnames were not always in accordance with the seriat. For instance, 
the seriat required statements of at least four eye witnesses and confes- 
sion of the crime to prove and punish zina; while the Ottoman kanun- 
names considered that rumors, accusations or complaints were enough 
for trials and verdicts.'? In this context, the mahalle (neighborhood) was 
especially important. In Ottoman towns and cities, the mahalle was a place 
where people knew each other and were responsible for each other’s 
behaviors without any legal requirement.'* Some kanunnames accepted 
this role played by the mahalle and assigned an important role to its 
residents in identifying the culprits and punishing them. For instance, an 
article in the Kanunname of Selim II (r. 1566-1574) reads that, “if the 
residents of a settlement or village complain about a person for being a 
thief or a prostitute and reject her or him and want to expel him from 
their neighborhood, they can expel the culprit whose misdeeds are the 
talk of the town. If this person is not welcomed in his/her new place, she/ 
he can again be expelled thence. But people should wait for a few days 
since the culprit can repent and behave well, and if she or he does not, 
then they can expel him or her.” !5 Given this, complaints made by people 
in a mahalle played an important role in trials for adultery, prostitution, 
and procuring as well as some other crimes.!° 

In the sixteenth century Ottoman jurists came to consider prostitution 
to be a crime because it was “unavoidable,” and they legislated about it. 
These laws were the result of “an attempt and tendency of a bureaucratic 
state to centralize bureaucracy” and its need to regulate and control pros- 
titution which it saw as a threat to order." The following definition of 
prostitution and procuring in archival documents indicates that the laws 
against procuring and prostitution were also a result of an official concern 
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for maintaining and enforcing existing social, moral and religious norms: 
“acts against general moral and religious norms/rules" (adab-1 umumiyeye 
ve islamiyeye mugayir davranislar)'*, In this respect, and as Imber points 
out, kanunnames especially singled out procuring rather than prostitution 
as a crime because prostitution was not a criminal offense unless there 
was a complaint.'? 

Accordingly, Ottoman archival documents and studies on the eight- 
eenth and the twentieth century show that Ottoman officials regarded 
prostitutes, rather than as culprits, as victims whom pimps or women 
traders tricked (dam-1 efaline düşürmek), misled or deluded for their own 
interests. Since they were misled or deceived, it was easier to redeem or 
islah etmek the prostitutes; pimps, on the other hand were more wicked 
and devious, and therefore needed to be and were punished more harshly.?? 
However, as shown below there were some exceptional cases in which 
prostitutes were punished as harshly as procurers, especially if they made 
a habit of their crime. 

Despite this general patronizing attitude toward victims and punitive 
attitude toward procurers and sellers, as documents from different periods 
indicate, the Ottoman authorities were not always equally harsh or toler- 
ant towards procurers. First, there was a sharp difference between the 
early modern age and the modern age, especially from the eighteenth 
century onwards. While kanunnames in the classical age generally pre- 
scribed harsher penalties for procuring, those of the nineteenth and the 
early twentieth centuries imposed lighter penalties.?! 

In the kanunname of Mehmed the Conqueror, the only article related 
to prostitution was on procuring. It punished procuring by beating with 
a stick (ağaç, değnek), since it was not a hadd penalty punishing an act 
committed against God’s commandments such as robbery, banditry, 
plundering, zina, false testimony on zina, wine-drunkenness, rebellion 
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and apostasy, but a ta’zir (discretionary) penalty carried out by kadis.” 
However, this penalty was later replaced by “a fine of one akçe for each 
stroke.” This punishment for procuring appeared in the subsequent 
kanunnames of Beyazid II (1481-1512), Yavuz Sultan Selim (1512- 
1520), Kanuni Sultan Süleyman (1520-1566), Selim II (1566-1574) and 
Murat III (1574-1595) as well.* However, some other articles in the 
same kanunnames or other kanunnames of some of these sultans pre- 
scribed harsher penalties for procuring such as "branding the forehead 
with scorching fire.” 

The 5" article of the Aydin-Eli Kanunname in the reign of Beyazıd II 
inflicted even a harsher punishment on procurers who made a habit of 
their crime. It reads that if procuring is a person's habit and continuous 
business, his/her nose is to be cut or she/he is to be pilloried on a 
donkey."?6 Aiming at exposing the culprit to public ignominy and thus 
preventing the crime, Ottoman sultans described other harsh penalties 
for procurers such as forcing them to walk around naked with one can- 
dle on each of their shoulders?” and making them appear in public with 
blackened faces.” 

However, an examination of Ottoman archival documents of the eight- 
eenth century shows that Ottoman officials such as kadis did not punish 
procurers as harshly as the kanunnames prescribed. In practice, the most 
common punishment for procuring was neither exposing to public igno- 
miny nor fines, but rather expulsion from the neighborhood.” In his 
study on the court records of Konya, İzzet Sak reports that by a court 
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verdict dated May 8", 1716, a woman who was involved in procuring 
was expelled from Çiftenerdüban Quarter, where she was living.“ In her 
examination of court records of Aleppo from the 1660s to the 1770s, 
Elyse Semerdjian writes that there was no hadd penalty imposed on pros- 
titutes, procurers or wine producers in Aleppo. Instead procurers were 
sentenced to ta’zir penalty, particularly expulsion. Even though procurers 
were mostly punished by expulsion, Semerdjian notes that an earlier 
record of March 1692 gives an example of a different penalty for procuring. 
She writes that in March 1692, upon the testimony of Yahya, the Imam 
of Kandiye Vezir Mosque and some other people, Ali, a Jewish convert 
who continued to invite foreigners to his house, let them drink with his 
wife and display immoral behavior despite earlier warnings, was sen- 
tenced to penal servitude.*'! Even though it was only rarely seen in later 
periods, penal servitude was a common hadd practice applied to those 
whose wives were prostitutes or who procured women for prostitution. 
This punishment serves as an example of the fact that kanunnames or 
Ottoman practices were not always in accordance with seriat for, as Uriel 
Heyd notes, “penal servitude that existed in Ottoman kanunnames from 
the sixteenth century on had no place in şeriat.” ?? 

Although there was no death penalty for sexual crimes in the kanuns,** 
in practice another exceptional penalty for procuring was the execution. 
For instance, eighteenth-century Ayntab court records show that upon the 
confirmation of complaints by the inhabitants of Eyiipoglu Quarter, a 
messenger (menzil sürücüsü, ulak) who was accused of procuring his three 
wives in his house was sentenced to death.?^ Similarly, a court record from 
eighteenth-century Balikesir reads that a woman named Sabira that had 
been expelled to Bigadiç for committing adultery was sentenced to death 
since, according to the complaints of her neighbors she continued adul- 
tery in Bigadic and began to procure others’ wives and daughters by 
force or deception and sold them to bandits.? Even though prostitution 
was perceived as a milder crime than procuring, its repetition led to a 
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capital sentence. Angered by continuing prostitution despite his earlier 
warnings and orders, Sultan Selim III (1789-1807) blamed, in a tirade- 
like tone, his officials for being indolent and failing to deal with a few 
prostitutes. In response to his hatt-1 humayun, a document wrote that five 
prostitutes were strangled to death at Ağa Kapusu.* These cases demon- 
strate that Ottoman officials punished procurers and prostitutes with 
death penalty only if they continued their crime despite warnings and 
light penalties. 

The difference between harsher kanuns and lighter penalties was 
apparent in the practice in the modern and late imperial era too. In 
accordance with the reformist thought and atmosphere of the late empire, 
Ottoman officials also made a number of new laws and regulations about 
procuring and trafficking in women. For instance, the 552" article of the 
Penal Code of 1852 made a reference to procurers as middlemen (vasıtacı) 
and explained in detail the penalties for procuring. According to Articles 
1 and 2, those who employed corrupt/immoral women or acted as mid- 
dlemen were to be sentenced to imprisonment from three to six months. 
If they repeated their crime, their punishment would be harsher and their 
imprisonment longer.?? The 201% article of the Criminal Code of 1858 
too reads that “whoever seduces and deludes young men and women 
and push them into prostitution, earns his/her living on them and thus 
dares to act against general/public morals, she/he is to be sentenced to 
imprisonment from a month to a year. If it is their parents and guardians 
who seduce and delude young people, they are to be sentenced to impris- 
onment from six months to one and a half year.?? For instance a docu- 
ment of August 1860 stated that, in compliance with the 112", 201* and 
260" articles of the Code, some people from Kastamonu were sentenced 
to six-month imprisonment and a 35 akçes fine. It added that since they 
had resisted the officials who came to arrest them, they were not to pay 
the 35 akces fine but were to be punished more harshly.?? 

Similarly, Article 5 of the Regulations of 1885 regarding the duties 
and responsibilities of the police underlined that seducing and deluding 
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young people for prostitution purposes was a crime and explained that 
the police was entitled to punish those who were involved in prostitution 
either as provider or procurer/procuress. It read that those who encour- 
aged or drove “young girls” (sabiyye) into prostitution despite police 
warning were to be sentenced to imprisonment from one month to six 
months.”# This shows that the article on imprisonment was made 
more flexible, imposing one to six-month imprisonment to procurers and 
traffickers in women. In some cases, as other documents indicate, the 
authorities were even more tolerant since they were content to punish by 
only expelling those who were involved in procuring.*! 

The first specific set of rules/regulations on prostitution and all acts of 
indecency in the public domain, obscenities, etc. appeared in 1915; its 
37" article explained that those who directly or indirectly engaged in 
trade in women, or brothel owners who accepted any women or girls who 
were not licensed to work as a prostitute into their brothels would be 
sentenced to three months in prison at their first conviction, one-year 
imprisonment at the second conviction; and if they repeated their crime, 
they would be forbidden to do their business for three years. If they were 
not Ottoman citizens, they would be expelled from the country.” Both 
the Criminal Codes of 1852 and 1858 and the subsequent Regulations of 
1885 and of 1915 prescribed a relatively “mild” punishment for procur- 
ing compared to earlier kanunnames. In fact, an examination of archival 
documents shows that Ottoman officials prescribed even milder penalties, 
such as expulsion for procurers in later periods, especially in the mid and 
late 1910s. This was probably due to a state of war when it was easier to 
contain crime than to solve it. 

Another reason for milder punishments might be the fact that there was 
no political or intellectual campaign against prostitution and procuring in 
the Empire. As seen in kanunnames and different examples of complaints 
in primary sources, pressure on authorities to fight against procuring and 
prostitution came usually from local people in the mahalles and from the 
sultans. Common people through their complaints, and sultans through their 
kanuns, tried to prevent procuring and prostitution. More interestingly, 
despite the pressure from the top and the bottom, there were officials in 
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the middle that either were reluctant to apply the laws? or protected 
criminals. For instance, in her article on eighteenth century Aleppo, Elyse 
Semerdjian writes that “government officials and soldiers were often 
patrons of prostitutes in Ottoman Aleppo.’ A letter from the Basra 
governorship to the District Attorney of the Appeal Court (/stinaf Miid- 
dei-i Umumiligi) in Baghdad states that some men of law also played an 
important role in the continuing crime. It reports that even though a traf- 
ficker in women named Abdullah El-Ali el Cebri who had procured a 
13-year-old Muslim girl of Erbil, Iraq, took her to India through Basra 
and sold her to whorehouses there, was arrested, the head of the high 
criminal court (ceza reisi) in Basra released him despite the probative 
evidence showing that he was guilty. Considering the release of the cul- 
prit as legally unacceptable, the governor of Basra further argues that 
respect for general and national honor required his arrest and punishment. 
Even though he does not explain why the ceza reisi had released Abdullah 
El Ali, by writing that his decision was against both reason and conscience, 
the governor of Basra implies that he finds the ceza reisi’s verdict not 
only legally unacceptable but also morally so. 


PROCURING AND TRAFFICKING IN WOMEN 
IN THE EARLY MODERN AGE 


Many sources show that one of the means procurers or traders used to 
sell women in the classical period was by way of feigning slave trade. In 
her book on women and slavery in the late Ottoman Empire, Madeline 
Zilfi, referring to Al-Marghinani’s Hedaya, writes that the fake slave 
trade, which she describes as “sharia law's option-of-defect (hiyar-1 
ayib)," in which “a purchased female slave could be returned to the seller 
after some days, usually three, if she exhibited a flaw or defect, was in 
fact a common form of women trade.” “In accordance with the law, she 
further writes, “a buyer could demand reimbursement if he or she could 
prove that the defect predated purchase.”*° Similarly, Reşat Ekrem Koçu, 
in his article on “police of morals (ahlâk zabıtası)” in sixteenth-century 
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Istanbul, writes that since slavery was legal, traders were selling women 
as “slaves” to buyers, i.e. sailors, who paid some akçes as a deposit. 
Then these buyers were returning the women with the excuse that they 
were lame.” In this transaction, both sellers and buyers knew that there 
would be a return. An archival document dated 1583 points to such an 
“illegal” form of slave trade and warns officials to pay attention to it. 
Basing himself on a record of slaves dated 1640, Yasar Yücel men- 
tions a similar case in the seventeenth century. He writes that from over 
100 slave traders, about 19 were involved in the illegal trade of Muslim 
slaves. They first bought some Muslim female slaves from their owners 
by the promise to sell them for a much higher price and then sold them 
to foreigners such as Polish and Moldovan ambassadors. After a while, 
they received these women back and returned them to their first owners 
under the excuse that the buyers did not like them.“ 

Besides slave traders who were involved in this "illegal" form of traf- 
ficking in women, there were groups of artisans (esnaf) called esnaf-1 
zenkahbegan (procurers/kadin tellalı), who, according to Evliya Çelebi, 
were 212 in Istanbul in 1633.59 Of course “legal” slave trade was not the 
only way of trafficking in women. All these sources underline the fact 
that trafficking in women mostly took place under the guise of legal slave 
trade but fail to show that there were indeed other forms of trafficking in 
women. 


PROCURING AND TRAFFICKING IN WOMEN 
IN THE LATE IMPERIAL ERA 


In the late imperial era, procuring and trafficking in women had both 
domestic and international dimensions. Both at the domestic and the 
external level, Istanbul, especially Galata and Beyoglu, was the hub of 
the trafficking in women in the Ottoman Empire. In his book on the trade 
in women and the Jews, Edward Bristow writes that traders in women 
concentrated mainly in Galata due to its proximity to the port. Every day, 
dozens of ships were arriving at Istanbul, and Galata was very close to 
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the port. He also opines that the local culture, because of the harems, was 
tolerant of prostitutes. “After all,” he continues, “the commerce in Euro- 
pean women to Turkish harems had been banned only in the 1860s, and 
while the official market at the Sublime Porte had been abolished, harems 
themselves still existed. Some traffickers were known to supply them as 
well as brothels.”*! But there were some other Anatolian cities such as 
Konya, Kayseri, Sivas, Tokat, Kastamonu, Bolu, Izmir, etc., which were 
also involved in this trafficking. Documents indicate that in Istanbul as 
well as in those cities, procurers conducted their business either in their 
brothels or in some hotels. 

For instance, a letter written to the governor of Beyoglu by the Police 
on May 14", 1906 informs us that hotels in Galata were prominent places 
for trafficking in women, procuring and prostitution. It reads that some 
13 or 14-year-old Muslim girls were driven into prostitution in hotels 
around Galata. According to the police, trafficking in women in Galata 
was in general a result of the increasing level of prostitution that reached 
an intolerable extent and caused many complaints and disturbances in the 
area. The reason for this, it implies, was the tolerant and even encouraging 
attitude of municipality patrols that closed their eyes to the problem and 
even encouraged it through some illegal policies such as accepting bribery 
from those involved in prostitution. It notes that patrols accepted bribery 
especially from prostitutes who were infected with syphilis, in return for 
allowing them to work even though they were not supposed to.” 

Both this document and another one dated May 6", 1906 indicate that 
the source of information on trafficking in women and prostitution in 
Galata was local people who felt disturbed and therefore wrote to the 
authorities (mostly to the Chief of Police or administrators) detailed peti- 
tions in which they explained which hotels were involved in prostitution 
and what methods and language procurers used to seduce or attract young 
people of both Muslim and Christian communities.™ 

As well as the cities where trafficking in women was carried on, the 
identities and the ethnic and religious backgrounds of procurers varied 
too. From the documents it appears, however, that Jews were particularly 
active in trafficking in women in Istanbul and other cities. In fact, Bris- 
tow writes that between the years 1880 and 1939, the Jews dominated 
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the “white slave trade” in a large area from Europe to Asia, especially 
Galicia, Austria, Poland and Romania. When they moved to other coun- 
tries like the Ottoman Empire, Jewish procurers brought their business 
with them.** 

Some Greek men were also involved in this trafficking. For instance, 
in his letter to the Istanbul Jurisdiction Council in May 1904, an Ottoman 
subject, Yuvanidi, who worked as a gardener in the Esrefiyye Quarter in 
Istanbul, informed the local authorities on a trafficking in women involv- 
ing his wife and his sister. Yuvanidi testified that his wife Angeliki and 
his sister Eleni were seduced by Dimitri, an Ottoman (possibly Greek) 
subject from Bursa who had lured them into prostitution. Upon Yuvanidi’s 
testimony and complaint, Angeliki and Eleni were taken from the brothel 
they were working in and handed over to the Orthodox Greek Patriar- 
chate. The document described the women who were “seduced” into 
prostitution as victims.?? 

There were also some European men dealing with the trafficking in 
women in the Ottoman Empire, especially in Istanbul. In a letter to the 
Ministry of Interior, the Head of the Police, responding to an inquiry, 
wrote that a certain Andaka Dindin, a Russian subject who was running 
the Rumeli Hotel in Galata, was expelled to Kayseri. Subsequent docu- 
ments show that Andaka tried to have the sentence cancelled. Two and 
a half months later after his arrival in Kayseri, he wrote to the authorities 
that since he had never been involved in a crime before and behaved 
well, he should be allowed to return to Istanbul. He also mentioned his 
concern about his hotel and his business that he had left to other people 
in Istanbul. Finally, he wrote that he knew no one in Kayseri and there- 
fore was in a miserable situation. Even though there are no documents 
showing what response Andaka received to his letter, his petition is 
important for testifying once again how procurers were able to contact 
authorities and request reconsideration of their sentence. 

In spite of some examples of male procurers, women procurers, espe- 
cially Greek and Jewish women (such as Dina Kalazar, a famous Madame 
in Galata) appeared more active in trafficking in women. In confirmation 
of this, a letter written by the Governor of Kayseri to the Ministry of 
Interior on December 2", 1915 reads that two Jewish women named 
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Yakturiye and Sultan Israil were expelled to Kayseri for running brothels 
and encouraging and leading young people into prostitution. It also stated 
that their lives in Kayseri, they claimed, became so hard to endure that 
they asked the permission to return to Istanbul, for they had neither salary 
nor a regular income and had lived until then on selling their belongings. 
In a separate letter (Doc. no 11) Yakturiye, Sultan İsrail and the two 
friends of them wrote to the Ministry that their families had fallen apart 
due to their expulsion, with their children living in Istanbul and husbands 
in Sivas. Beside their family problems and deteriorating economic condi- 
tions, they asked officials to let them return to Istanbul on the basis of 
the good behavior they had displayed when they were running brothels 
in Istanbul. Since they did not allow any disorder or incident to happen 
in their brothels and since they had no other skills than running brothels, 
they asked to be allowed to come back to Istanbul.?? Even though these 
documents do not explain whether or not those women were granted their 
requests, they provide further evidence that not only local people dis- 
turbed by prostitution and procurers but also procuresses and prostitutes 
were able to petition to the authorities. 

Similarly, a letter that the Chief of Police wrote to the Ministry of 
Interior on March 24", 1917 stated that Dina Kalazar, another Jewish 
woman, who ran five brothels in Galata, was involved in white slave 
trade even though it was banned by an international law. Therefore, 
according to the Police regulations she could no longer live in Istanbul. 
A second document dated November 4", 1920 shows that after her 
expulsion to Kayseri, Dina Kalazar asked for permission to return to 
Istanbul. In her petition she explained that even though she had not 
completed her sentence she wished to come to Istanbul to take care of 
her husband who was afflicted with typhus. She added that even though 
she had got permission from the Governor of Eskisehir to leave Kayseri 
and go to Istanbul, she was treated as if she had broken the law. Due 
to this misunderstanding, she asked authorities in Istanbul not to sen- 
tence her to additional punishment. This document shows that the pun- 
ishment for procuring in 1910 was expulsion. It also demonstrates that 
procurers were allowed to return to Istanbul for exceptional reasons 
such as the health conditions of a family member. Finally the docu- 
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ment shows that it was not the kadis or the police that sentenced crim- 
inals but the military government that came to power with a coup d’Etat 
in 1913. 


PROCURING AND TRAFFICKING IN WOMEN IN A LARGER 
AND INTERNATIONAL CONTEXT 


In the late imperial era, the most popular guise that procurers or traders 
used to continue the trafficking was acting like “middlemen,” promising 
young girls and women well-paid jobs, especially as housemaids, or mar- 
riage. While middlemen or traffickers/procurers were middle-aged men 
and women from a variety of nations, their victims were mostly teenaged 
non-Muslim girls. When these girls and women and their families were 
convinced, middlemen took them to other countries and sold them to 
brothels. 

In this trade, Istanbul played an important role as a bridge between 
Europe and the Middle East and Africa. Bristow writes that especially its 
ports were the center of the trade in women. They were like a reservoir 
of girls and women to be sent to big cities in the Middle East and Asia 
such as Alexandria, Cairo, Port Said, Bombay, Singapore, Saigon, Hong 
Kong and Shanghai.°’ Both modern studies and archival documents show 
that trade in women extended beyond these, even further to America. In 
this context the most used route in trade in women was Istanbul-Egypt. 

A correspondence between the Acting Governor of Edirne and the 
Ministry of Interior dated April 19%, 1320 (May 2", 1904) reads that 
some people in Limnos who claimed to be “middlemen” seduced some 
young girls of the age of 10 to 15 with a promise to dwell in mansions or 
houses as maidens and took them, in groups of 15 people each, first to 
Alexandria and then to Europe and America and sold them to brothels. 
Documents show that Ottoman officials were well aware of the problem 
and tried to solve it by various measures. One practical measure they 
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took was to require those girls who wanted to go abroad to obtain papers 
from the Greek-Orthodox Patriarchate and the Ministry of Sects if the 
girls were non-Muslim subjects of the Empire, to prove that they had 
family members or relatives wherever they were about to go and that 
they would earn their livings legally. When they failed to do so, Otto- 
man officials urged these institutions to be cautious to check all the 
papers carefully and prevent those who were ineligible to leave the 
country. Such was the case of a young girl named Istiratyoda bint- 
Istilyanoz, from the village of Kondopol in Limnos, who was at that 
time working as a servant in the house of two French men in Dedeağaç. 
A document reads that since she lacked the required papers she was not 
to be permitted to leave the country and go to Alexandria, Egypt or any 
other country.?! 

A letter written by a man named Ali Riza from Istanbul, probably an 
educated man, to the Head of Gendarmerie on June 27”, 1909 serves as 
another evidence for trafficking in women under the guise of providing 
jobs for young women and girls. It reads that some “despicable” Turkish 
men and women deceive some Muslim virgins with lies such as finding 
them well-paid jobs in mansions (konaks) or rich husbands, bring them 
from Istanbul to Egypt and sell them to brothels in Cairo. Or they allure 
“poor” girls or women with stories of how rich Egypt is and how many 
well paid jobs there are there; and when they come to Cairo where there 
is as much poverty as in Istanbul, these women or girls end up in broth- 
els. Reminding us of the important role that common people played in 
the Ottoman legal system, the document further shows that the Ottoman 
officials took very seriously the information provided by a city resident 
and asked the local authorities in Cairo whether this was true or not. In 
consideration of the information provided by the Egyptian authorities, the 
Ottoman officials went into action, made some inquiries, found some of 
these women and girls and put in prison those who sold and bought them. 
It is not shown in the document what penalties were imposed on the 
criminals involved in this case, but it ends with a warning to officials in 
Istanbul, Port Said and Alexandria to be careful about such “despicable 
people who are enemies of honor and chastity,” who might claim to be 
a relative of young women and girls and take them abroad, and to banish 
those traders from entering the country. Finally, it informs us that in case 
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they were detected and caught, the officials were instructed to send those 
“base people” back to where they came from. 

As is shown in the previous document and in the subsequent letter 
written by the Istanbul Chief of Police, the Beyoglu Chief of Police, 
Naval Command Headquarters and Istanbul Gendarmerie Command, the 
most common route of the trafficking in women was Istanbul-Egypt. 
In his dispatch dated May 9", 1911, the General Chief of Police wrote 
that certain people had not only deluded a number of “loose” women but 
also deflowered some “innocent” virgins in Istanbul and sold them to 
brothels in Alexandria, Egypt. In contrast to the generally patronizing 
approach toward women, the official voice in this document seems a lit- 
tle more skeptical since it ascribes innocence specifically to virgins, 
while describing the women as a “loose” people. The letter further reads 
that one of these procurers was an Armenian man, aged 45, working as 
a middleman and that another was a woman named Sahin, a prostitute 
herself. Since “those women driven into prostitution lived in misery and 
disgrace and thus violated moral rules and damaged the honor of the 
Ottoman nation,” the General Chief of Police maintained that it was 
essential not only to punish procurers according to the laws but also to 
keep an eye on those who were likely to delude Ottoman girls and women 
and take them to Egypt.“ As seen in the last sentence, the main concern 
of General Chief of Police was the honor of the Ottoman nation rather 
than the whereabouts of the victims. Finally, his letter, like other such 
documents, shows that the women trade was a transnational business in 
which were involved people from different communities, e.g. Armenian, 
Turks, Greeks and Jews. 

Margot Badran’s study on modern Egypt shows that there was in fact 
more to trafficking in women in Egypt. Even though she focuses spe- 
cifically neither on the trafficking in women nor on the Ottoman Empire, 
the picture she draws of Egypt and Cairo in the late nineteenth and early 
twentieth century helps us to understand why the Istanbul-Egypt route 
was so popular in the trafficking in women. Badran writes that in the 
nineteenth and twentieth centuries, as a result of “the rise of the modern 
state, the expansion of capitalism, and the country’s incorporation into 
the European-dominated world market system, as well as by urbaniza- 
tion and colonization” Egypt, especially Cairo and Alexandria, became 
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important centers of prostitution and trafficking in women both at domes- 
tic and the international levels. While the “state’s economic policies drew 
Egypt more fully into the European dominated world market system,” 
new categories of poor women now fell into prostitution, mostly women 
from the lower classes who were impoverished due to deteriorating living 
conditions. Also, after the "state's outlawing of the slave trade in 1877, 
the newly freed women originally from the Caucasus, Sudan, and Ethio- 
pia” were at times driven into prostitution. All those women, in the hope 
of finding jobs especially in urban houses, headed to big cities such as 
Cairo and Alexandria.“ 

These two cities were, Badran maintains, not only centers of employ- 
ment, hope and prostitution at the domestic level, but also centers of the 
trafficking in women at an international level. Especially after “the 
expansion of Mediterranean steamship lines and the opening of the Suez 
Canal in 1869,” many women were drawn to Cairo and Alexandria. 
According to police reports, prostitutes from Italy, France, Greece, 
Russia, Romania and Eastern Europe constituted 70 to 80 percent of the 
foreign prostitutes in Alexandria in 1903. Among those, Greeks were the 
most numerous of all. Badran underlines the fact that in the flourishing 
business of prostitution and trafficking in women, an important role was 
also played by capitulations that granted Europeans, including prostitutes, 
“traders” and pimps, “extraterritorial” privileges and protections. She 
also points to European clients, visitors or living in big Egyptian cities, 
especially Cairo, Alexandria and Port Said, who contributed greatly to 
the rise in the trafficking in women. While European prostitutes served 
those wealthy European/foreign residents or visitors and men of the 
Egyptian elites, Egyptian prostitutes served mainly poorer Europeans, 
local Egyptians and British soldiers. In light of this information, it could 
be concluded that the trafficking in women from Istanbul to Cairo and 
Port Said was just a small part of an international network of a larger 
system of trafficking in women. 

Official documents show that a second common route used for traf- 
ficking in women was the Gulf route, stretching from Istanbul to Beirut, 
Baghdad, Basra and India or the other way around. Attesting to the 
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existence of such a trade from Beirut to Istanbul and providing a detailed 
description of how procurers or traders conducted their business, the 
Istanbul Chief of Police wrote, in his letter to the General Chief of Police 
on December 18", 1909, that a woman named Katina in her thirties and 
staying at the Malta Hotel as a guest was about to leave Istanbul on a 
French ship with four women/girls, each of whom she had bought for 
40 liras and was planning to employ in her brothel in Beirut. One of the 
girls, the Chief of Police continued, was Ziiveyce, aged 15, who had been 
deluded by a man named Hace Penbe Lui. Based on the information 
gathered through an investigation that Ziiveyce’s brother, a cook/yahnici 
in a mansion in Istanbul, initiated when he applied to the Consulate and 
asked whereabouts of his sister, and on a substantial report of the Beyoglu 
Chief of Police, the Istanbul Chief of Police wrote that the main actor in 
the trafficking involving Ziiveyce and three other girls was a procurer 
named Biruni who helped the abduction of the girls from Beirut to Istan- 
bul. Even though he did not explain how those girls that Biruni abducted 
ended up in Katina’s hands, the Istanbul Chief of the Police wrote that 
Ziiveyce was sent back to Istanbul and that the procurer Biruni was arrested 
and handed over for prosecution. This document shows how common 
people like Ziiveyce’s brother played an important role in initiating an 
investigation. It also demonstrates that Ottoman officials or records were 
concerned with only those cases with a certain and mostly positive result. 
Reports and correspondence give information on the whereabouts of 
Ziiveyce, but they provide no information on what happened to the other 
three girls. 

As Ottoman officials noted, there was also trafficking in women from 
Istanbul to India: women and girls taken from the Empire’s capital 
were sold to brothels in Bombay and other cities. This trade took place 
through Basra and Baghdad. In his telegram to the Baghdad Prosecutor 
on February 12", 1910, the Governor of Basra wrote that some Ottoman 
and Muslim women were abducted and were taken through Basra and 
sold to brothels in India. Pointing to England, which had banned Indian 
brothels from employing any British women, the governor wrote that the 
Ottoman Empire had to take similar steps not only for religious but also 
for political reasons to protect its honor and prestige in India where mil- 
lions of Muslims lived. 
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However, the governor’s letter, which had a tone of desperation and 
anger at the same time, displays that some Ottoman officials like the 
governor himself were exhausted and disappointed about their fruitless 
efforts to stop the trafficking in women. One of the reasons for this, the 
governor explained, was the lawlessness and the lack of coordination 
between judicial and administrative branches. For instance, he wrote, 
even though a procurer named Abdullah El-Ali who had bought a 
13-year-old Muslim girl of Erbil from her parents and was about to sell 
her to a brothel in Bombay, had been arrested and handed over to judicial 
authorities, he was soon released since the prosecution office did not sign 
the papers necessary to keep him arrested and to try him. “Even though 
I respect independence of the judiciary,” he continued, “I find it hard to 
accept the fact that a person who disgraced national honor and violated 
religious principles was freed on the basis of lack of evidence even 
though it was clear that he was guilty of his crime.”® 

There was also trafficking in women between some European coun- 
tries and the Empire. Among the most commonly referred European ori- 
gins were Austria, Romania and Russia. Bristow writes that Austria, 
Galicia and Budapest (where the Muslim, Jewish and Armenian traffick- 
ers were at work from the 1860s on) were important sources of supply 
of women to the Empire. Ottoman archival documents mention some 
Armenian and Greek men as procurers, but Bristow writes that some 
infamous Jews, such as Julie and Anton Hirshfelds, Samuel Bahr and 
David Solomon were also important actors in trade in women from Aus- 
tria and Romania to Istanbul. For instance, he mentions that in 1899 
“Samuel Bahr was stopped as he was about to leave Budapest for Galata 
with twenty-five girls.” 

Tracing the route that traders took from Europe to the Ottoman capital, 
Bristow writes that “from Hungary traders took the route usually led 
along the Danube by river steamer to Galatz in Romania and then on to 
Turkey by one of the frequent coastal vessels sailing down the Black 
Sea.” He writes that Romania, where the authorities closed their eyes or 
even “encouraged the importation of prostitutes in order to keep Roma- 
nian girls pure,” was like an “entrepot for Turkey, with Jews and Greeks 
playing an important role in the traffic.” Studies point out that most of 
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the girls taken from Austria to Istanbul were ex-professional prostitutes 
that chose to go to Istanbul in the hope and need of better earnings.” 
Testifying this argument as well as the geographical framework, Ottoman 
archival documents provide many examples of trade in women from Aus- 
tria and Romania to Istanbul. 

For instance, a letter to the Head of Police dated February 28", 1907 
notes that many women from Austria and Hungary came to the Empire 
with the passports they obtained from their consulates to work in brothels 
in Istanbul. As could be understood from the document, from the Ottoman 
officials’ perspective, the reason behind the whole situation was procur- 
ers that seduced, abducted and then forced these women to work in broth- 
els. To prevent such cases, the document indicates that the Ottoman offi- 
cials would first check these women’s papers to identify which country’s 
citizenship they had and then they would discuss with the Austrian- 
Hungarian consulates concerning what measures needed to be taken. 
But it provides no information on what the punishment for procurers 
would be.”! 

Besides Austria and Romania, there was also trade in women from 
Russia to Istanbul. In this trade, as Bristow points out, the Black Sea 
ports played an important role, especially Odessa that replaced the Roma- 
nian city of Galatz as the primary port of ships carrying women from 
southern Russia and Romania to Istanbul." Testifying this, a letter 
addressed to the Chief of Staff of the Operations Army on August 24", 
1907 refers to the trafficking in women from Russia-Romania to the 
Empire. The document reads that “some vile people bring some innocent 
Romanian and Russian women they had abducted and brought to Istanbul 
with promises of marriage or a good job at a nice place and sell them 
to brothels. Even though they want to get out of their lives in brothels, 
these women have no means of standing up against the oppression of 
procurers, who every day turn into “a gang of tyrants.” To prevent such 
a horrible situation, which was not only a threat to public health and 
morality but also an insult to humanity, it was deemed important to identify 
the nationality of these women and learn the reasons for their arrival in 
Istanbul.” 


ES 


0 Tbid., p. 189. 

7! BOA, ZB 380- 135 1322 Su 15 (February 28", 1907). 

7? Bristow, Prostitution and Prejudice, p. 189. 

75 BOA, DH EUM THR 1/ 34 1327 S 07 (August 24", 1907). 


292 KEZBAN ACAR 


Similarly, in his letter to the Ministry of Justice and Sects on 
August 31%, 1910, the Chief Rabbi wrote that “some despicable people, 
with promises of marriage, were deluding homespun Jewish women in 
Russia and Galicia, taking them to Istanbul, putting them in brothels and 
forcing them into prostitution.” Even though the Commander of the 
Army of Action ordered necessary measures to be taken upon his peti- 
tion, the Rabbi continued, no serious steps were taken by the officials. 
As a result, despicable people who usually hung around in coffee houses 
and casinos close to brothels ran their business freely and easily, and 
continued to deceive innocent people and drive them into prostitution. 
Even though those women wanted to get out of brothels, they continued 
to suffer at the hands of their pimps/procurers since they had neither the 
power nor the means to fight against them. After outlining the problem, 
the Chief Rabbi wrote that procuring and prostitution were not only 
against the law but also against morals and humanity; therefore, to save 
“helpless (biçare)” people, serious and effective measures needed to be 
taken and all brothels needed to be policed to see whether or not there 
were any prostitutes who were forced to work against their wishes. The 
subsequent correspondence between the Ministry of Justice and Sects and 
the Ministry of Interior, and later the Ministry of Interior and the Chief 
of Police demonstrates that the petition of the Chief Rabbi was taken 
seriously and that necessary orders were issued.” However, this corre- 
spondence does not explain what measures were taken and to what extent 
they were applied. 

Based on a report by an Ottoman subject named Rasit Efendi, the son 
of an auditor in Istanbul who worked in French ships and then moved to 
Chile to work with a merchant, a letter from the Secretary of the Sultan 
(Serkatib-i Hazret-i Sehriyari) to the Head of the Police in Istanbul in the 
early 1890s shows that there was also some trafficking in women from 
Istanbul to Chile. Reminiscent of a detective story, the Secretary’s letter 
reads that an Ottoman subject named Lazatrona, a Romanian Jew, who 
had already been involved in many crimes such as forgery, procuring and 
murder in Istanbul, deflowered and deluded a Muslim, a Bulgarian and 
an Armenian girl in Edirne and took them to Valparaiso. Here he used 
those girls as “slaves” and sold them to brothels. Later, having been 
infected with syphilis, those girls were expelled from brothels and forced 
to live on the streets of Valparaiso. The secretary further informs us that 


™ BOA, DH EUM THR 48- 21 1328 S 24 (August 31%, 1910). 
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Lazatrona, who changed his name to Adolf Grabendik and obtained two 
new passports, one Austrian and one German, was about to come to 
Istanbul to delude some new girls to take to Chile. The correspondence 
shows that Ottoman officials, especially the Sultan himself, were greatly 
concerned about the whereabouts of Lazatrona and “his” women, and 
instructed the Head of the Police to arrest him as soon as he arrived in 
Istanbul. From the correspondence between the Secretary and the Head 
of the Police, it is also understood that the Sultan ordered the Head of 
the Police to contact the father of Rasit Efendi and through him to ask his 
son to find those Muslim, Bulgarian and Armenian women in Valparaiso, 
and bring them back to Istanbul since leaving them to live in that misery 
was not appropriate according to Islam.” 

In addition to inter-institutional communication and coordination, 
Ottoman officials also tried some new ways to prevent the trafficking in 
women. Believing that trafficking in women or prostitution are problems 
of social and economic roots rather than a result of moral deficiency or 
defect, the Ottoman officials in the late imperial era tried to prevent 
women from being recruited by procurers by sending them back to their 
hometowns and families if they had any, or accommodating them in 
some institutions such as Dariilaceze (alms house) if they had no one or 
nowhere to go back to. For instance, a letter written by the Vice Governor 
of Kastamonu to the General Chief of Police on September 21*, 1910 
reads that a woman named Ayşe, originally from Jidda, was sent back to 
her family in her hometown since her stay in Istanbul was not appropri- 
ate.^ However, there are some documents showing that this was not 
always an effective measure since those women began prostituting at the 
first occasion due to their poor or hard economic and social conditions. 

A document dated August 30", 1910 attests that another way of pre- 
venting women who had nowhere to go or no one to turn to from falling 
in the hands of procurers, was to employ them in state factories. In his 
letter to the General Chief of Police dated August 1910, the Istanbul 
Chief of Police suggests that women who were involved in prostitution 
on the streets and in the mahalles and thus disturbed public morals be 
employed in military workshops producing military uniforms. A second 
letter, written by the Minister of War to the General Chief of Police, 
shows that the suggestion was accepted by the Ministry of War, for there 


® BOA, YMTV 48- 48 1308 B14 (February 23", 1891). 
7 BOA, DH H 417-3 1328.9.16 (September 21, 1910). 
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were enough jobs for them to earn their livings in workshops." Even 
though they seem to be rather limited and few, this and other steps the 
Ottoman officials took to prevent prostitution and trafficking in women 
show that despite the decline of the state, the Ottoman Empire tried to 
provide jobs and homes for its “fallen” and “helpless” people. 

With a greater focus on the social and economic causes of women 
becoming victims of trafficking or prostitution, Ottoman documents from 
the late imperial era, in contrast to the texts from the earlier periods, 
appear to give a chance to the victims to tell their side of the story. 
A document addressed by the Istanbul Chief of Police to the General 
Chief of Police dated September 22", 1910 reads that three women 
named Ayse, Fatma (nicknamed Mediha) and Resmiye were arrested in 
the Pink Room in the Chinese Saloon in Beyoëlu at a late hour at night 
when they met two army officers and two başıbozuks (volunteers of 
irregular troops). The way the incident and the women are described 
insinuates that the three women were prostitutes; the officers and soldiers 
were their customers. More interestingly, one of these prostitutes, Fatma, 
was the daughter of a deceased state official. The document based upon 
the statement of Fatma, reads that after the death of her father she was 
driven into prostitution. Even though she got married and settled down 
in Divrigi in Central Anatolia later on, she began to work again since her 
husband sent her to Istanbul alone and thus in a way forced her to pros- 
titute herself since she did not have any other means to survive. With 
these words, Fatma argued that economic reasons were to blame for her 
involvement in prostitution. More importantly, the officials decided to 
send her back to her husband in Divrigi since “to allow her to live in 
Istanbul where she had neither relatives nor a place to stay would encour- 
age her to behave against moral norms and social order. "7* 

A letter dated 1891, written from the Ministry of Interior to the Alms 
House,” serves as yet another example of a victim that had a chance 
to voice her story. According to her statement, Melek was brought to 
Istanbul by a man named Ibrahim the Slave Trader and sold to some men 
5 to 6 years later. Then she regained her freedom from a man called 
Nazmi Bey and with the help of a middle-woman named Emine the 


7 BOA, DH EUM THR 48- 36 1328 S 25, docs. no 4 and 2. 

78 BOA, DH EUM THR 50- 61 1328 N 17 (September 22", 1910). 

™ Alms House, Darülaceze, was established in 1869 to help “the deserving poor.” 
Ener, Managing Egypt’s Poor, p. XX. 
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Guard, found a job as a maid. After she had worked in several houses, 
she became unemployed and began prostituting herself. Because of pros- 
tituting herself in a hotel room in Beyoglu, she was arrested and put in 
the Alms House. Considering that she was finally settled in the Alms 
House, her victimization by Ibrahim the Slave Trader, and her economic 
circumstances apparently had some influence on officials. 


CONCLUSION 


In sum, the attitude of the Ottoman state toward procuring and prosti- 
tution in the classical age shares some similarities with the trafficking in 
women in the imperial age. First, in both ages, state bureaucrats had a 
patronizing attitude toward prostitutes and saw them as victims to be 
saved from their fate or to be redeemed, while seeing procurers/traders 
as perpetrators. This patronizing approach was reflected in the way they 
were punished. On a consistent basis from the classical to the imperial 
age, prostitutes/women had lighter penalties and sometimes even protec- 
tion whereas procurers were severely punished. 

Despite the general and persistent view of prostitutes as victims versus 
procurers as perpetrators, penalties changed over time in accordance 
with the modernization process and with reforms in the Ottoman Empire. 
Physical punishments of the classical age were replaced by more humane 
ones, such as exile, imprisonment and fines in the imperial era. This change 
in penalties was also reflected in the changing attitude of Ottoman officials 
toward the problem at hand. In the classical age, prostitution and procuring 
were seen as a moral problem which was against the will of ‘Allah’ and 
therefore needed to be stopped and eradicated. Even rumors of procuring 
and prostituting resulted in the punishment of the accused. In contrast, in 
the late imperial age the problem was also seen as a social-economic and 
inevitable one that could only be contained rather than eradicated. 

Domestic and international trafficking processes differed in terms of 
procurers as well. In the former, it seems that procurers were mostly 
women, especially Jewish ones, while in the latter they seemed mainly 
to be men. Documents also indicate that, due probably to the language 
advantages or connections, the procurers’ ethnic diversity was richer in 
the international context than in Istanbul or Anatolia. 


80 BOA, DH-EUM THR 34- 70 1328 Ca 20 (May 30", 1910). Doc. no. 1, May 17, 1326. 
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As far as the trade route is concerned, the Mediterranean islands of 
Crete, Rhodes and Malta were important transfer points, connecting cities 
like Istanbul, Izmir and Salonika to North African coastal cities such as 
Tripoli, Benghazi, Alexandria and Cairo. This was almost the same route 
that slave traders used for trafficking in women. In his study on Ottoman 
slavery, Toledano defines this line as the North African route. Archival 
documents show that on this line, dealers and procurers in trafficking 
in women used mostly the Crete-İzmir-Alexandria/Cairo route or the 
Istanbul-Izmir-Cairo route. Procurers also seem to have used Istanbul- 
India and Istanbul/Baghdad or Istanbul-Beirut routes for trafficking in 
women.*! These indicate that Istanbul was an important center for traf- 
ficking in women not only in domestic but also in international context. 
The reason for this seems to be its geographical location between Europe 
and the Middle East and Africa. 
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Kezban Acar, Procuring and trafficking in women in the late Ottoman Empire 


Ottoman archival documents show that especially in the second part of the 
nineteenth century and the beginning of the twentieth century, trade in women 
was rather widespread in the Empire. Even though there have been many studies 
dealing with trade in women, procuring and its place in the Islamic law, only a 
few studies deal with trade in women in the Ottoman Empire. 

Trafficking in women in the late Imperial Era was a serious problem with an 
international dimension and involving many people, women and men from dif- 
ferent geographies and backgrounds stretching from the Empire’s capital to the 
Mediterranean and the Gulf region and even to India. Ottoman officials and 
institutions, such as the Ministries of Interior and Foreign Affairs, the Chamber 
of Deputies, the Ministry of Sects, the Orthodox-Greek Patriarchate, the Chief 
Rabbinate, the Police Department, governors, prosecutors, etc., played important 
roles in reporting and describing where and how trafficking in women took place 
and who the procurers, the sellers, and their victims were. Based on these pri- 
mary sources, this paper deals with different aspects of the international extent 
of procuring and illegal trafficking in women in the late Ottoman Empire. 


Kezban Acar, Proxénétisme et traite des femmes à la fin de l’Empire ottoman 


Les documents d’archives ottomans montrent que la traite des femmes fut 
assez répandue dans l’Empire, particulièrement dans la seconde moitié du 
XIX* siècle et au début du xx*. Bien qu'il existe beaucoup d'études sur la traite 
des femmes, le proxénétisme et sa place dans la loi islamique, peu nombreuses 
sont celles qui abordent ce sujet dans l'Empire ottoman. 

La traite des femmes à la fin de l'Empire constituait un sérieux probléme, qui 
comportait une dimension internationale. Elle concernait de nombreuses per- 
sonnes des deux sexes, d'origines géographiques et sociales diverses, et couvrait 
un espace allant de la capitale de l'Empire à la Méditerranée, la région du golfe 
Persique et méme l'Inde. Des autorités et des institutions ottomanes — ministéres 
de l'Intérieur et des Affaires étrangéres, Chambre des députés, ministére des 
Cultes, Patriarcat grec orthodoxe, Grand rabbinat, police, gouverneurs, procu- 
reurs — jouérent un róle important par la rédaction de rapports qui décrivaient 
les lieux et les modalités de la traite des femmes et indiquaient qui étaient les 
proxénétes et trafiquants, et qui étaient leurs victimes. Fondé sur ces sources de 
premiére main, le présent article a pour sujet les différents aspects du réseau 
international dans lequel s'inscrivent le proxénétisme et la traite illégale des 
femmes dans l'Empire ottoman finissant. 


TEKKE KOYU, UN VILLAGE BEKTACHI 
DANS LE TAURUS OCCIDENTAL 


Les trois articles qui suivent rendent compte d’un méme village du 
Taurus occidental, dont l’étonnante originalité est son appartenance à 
l’ordre bektachi. Le lieu est connu des historiens, pour avoir abrité à par- 
tir du xvi° siècle un grand tekke, couvent de derviches bektachis, autour 
de la tombe d’Abdal Musa, saint fondateur de l’ordre qui vécut au 
XIV? siècle. Aujourd'hui, aucune trace n'est plus visible de l'ancien tekke : 
seul est resté le mausolée, entouré d'un petit parc oü s'alignent des tombes 
de derviches et dignitaires de l’ordre. Il semble s'étre ouvert un abime 
entre le passé lumineux et idéalisé d'un couvent célébre de la Turquie aux 
Balkans et le présent assez terne d'un village ressemblant à tous les autres : 
maisons anciennes en pisé ou en ruines, maisons neuves en briques et béton, 
zones de détritus dans la montagne voisine, tout cela au sein d'un cadre 
naturel somptueux. Mais cette apparence terne n'est que le zahir d'un 
batın! qui se révèle tout particulièrement au cœur de l'hiver, et la nuit, au 
cours des agapes (le muhabbet) du birlik, comme on nomme localement 
le cem, festin précédé et suivi des danses de semah, et accompagné de 
chants tout du long. Une vie rituelle intense autour de laquelle, pendant 
toute la saison morte, l'ordre social s'organise. 

La premiére approche proposée ici sera donc celle d'un ethnomusico- 
logue (Jéróme Cler) venu là d'abord pour la qualité musicale des rituels, 
puis peu à peu conduit par ses interlocuteurs du village à s’intéresser à 
l'organisation confrérique et aux débats qu'elle suscitait. Aprés sept 
séjours successifs entre 1997 et 2010, quelque peu intimidé par l'ampleur 
du sujet et sa complexité, il proposa de partager le travail de terrain 
avec deux confréres, N. Elias, anthropologue, et N. Sigalas, historien. 
Les séjours suivants eurent lieu en équipe entre 2011 et 20142. 


! Zahir et batin, l'apparent et la caché, l'exotérique et l’ésotérique, sont deux dimensions 
fondamentales de la pensée et de l'expérience soufies. 

? Les missions de terrain ont été conduites sous l'égide du CETOBAC, UMR 8032 du 
CNRS, et du Labex ResMed, Religion et société en Méditerranée. 
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Des trois présentations qui suivent, la premiére se veut surtout narra- 
tive et simplement descriptive, écrite à la première personne ethno- 
graphique, présentant le cadre général de cette recherche, les conditions 
du « terrain » et les éléments minimaux pour comprendre la structure 
du village et préparer les interprétations qui en seront proposées ; la sui- 
vante, de N. Elias, s’attache à un premier niveau d’interprétation en inter- 
rogeant la « règle » (erkân) et le rituel ; enfin, N. Sigalas décrit les ins- 
titutions du village et les enjeux de ses divisions, confrontant l’histoire 
orale et l’état présent de cette communauté à la profondeur historique. 
Ces trois articles doivent certes être lus dans l’ordre, mais ils renvoient 
assez fréquemment l’un à l’autre, dans une certaine circularité. Trois 
regards différents qui, nous l’espérons, s’éclairent mutuellement. Le pré- 
sent dossier est une étape à mi-course dans le projet de présenter une 
monographie plus accomplie, qui devrait détailler également les réper- 
toires musicaux et poétiques et bien sûr présenter de nouveaux résultats 
sur les points laissés ici en suspens. 

L'historien venu sur les lieux rechercher les traces d'un passé presti- 
gieux ne saurait mesurer celles que cette histoire a laissées dans les 
consciences, le discours et les pratiques à moins de demeurer un certain 
temps sur place. Quand tous documents écrits, livres, ont disparu à la 
suite de la destruction du couvent, et que le peu qui reste gravé en otto- 
man sur les pierres, surtout les stéles tombales, ne peut étre lu par les 
habitants, qui sont de simples paysans, un regard superficiel peut étre tenté 
a priori de leur dénier une conscience claire de leur passé et l'authenticité 
de leur vécu confrérique actuel, en prétextant qu'ils recomposeraient la 
tradition à partir de modèles suspects d'artifice ou de « tradition réinven- 
tée ». Seuls les séjours répétés, assez longs, et la familiarité avec les 
autorités du lieu permettent d'accéder aux zones profondes oü se vit la 
tradition, où elle s’interpréte : pour autant qu'une tradition se constitue 
dans « l'alternance entre innovation et sédimentation? », elle est à la fois 
la transmission d'un contenu et son interprétation. Notre propos, ici, ten- 
tera donc de restituer une tradition vécue, recomposée, qui se réclame du 
passé sur la seule foi de la transmission orale. Nous verrons comment 
toute une société villageoise peut étre soumise à une « régle » et struc- 
turée par l’ordre confrérique, tout en vivant une spiritualité où la consom- 
mation d'alcool a une place centrale, quasiment comprise comme une 


3 Paul Ricceur cité par François Picard : « La tradition comme réception et transmis- 
sion ». 
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ascése : ce sera la première lecture interprétative des données ethnogra- 
phiques, menée par N. Elias. Enfin, N. Sigalas nous montrera en 
quoi les divisions internes à la confrérie villageoise constituent les traits 
structurels d’une société segmentaire et, plongeant dans la profondeur 
historique, que l’identité paysanne de ces bektachis n’est peut-être pas si 
étrange qu’il y paraît, pour peu que nous prenions du recul par rapport à 
cette leçon apprise, que le bektachisme turc relèverait plutôt des classes 
urbaines et cultivées. 


JEROME CLER 


LE « TERRAIN » : 
ETHNOGRAPHIE ET ETHNOMUSICOLOGIE 
EN MILIEU RURAL BEKTACHI 


UNE SINGULARITÉ 


L'étude du monde confrérique en Turquie et plus particulièrement 
du bektachisme, relève majoritairement du domaine de l’histoire, des 
archives et du texte écrit. C’est pourquoi il est souvent rendu hommage 
à Irène Mélikoff, historienne et philologue, pour avoir promu à la dignité 
d'objet d'étude le monde kizi/bas/alévi qui, à la différence du soufisme 
urbain, était associé à l'espace rural, au nomadisme, à l'oralité. Iréne 
Mélikoff restait historienne, mais nourrissait sa recherche d'un contact 
permanent avec la communauté alévie, aussi bien en émigration qu'en 
Turquie. Par la suite, l'anthropologie s'est illustrée en France par l’œuvre 
d'Altan Gokalp, Tétes rouges, bouches noires, unique monographie dis- 
ponible en français et proposant l'étude d'un village alévi selon la métho- 
dologie structurale : cet ouvrage est longtemps resté la seule contribution 
de l'ethnologie de terrain à ce champ de l'appartenance religieuse 
kizilbas/alévie. En Allemagne, les travaux de Krisztina Kehl-Bodrogi* 
s'appuient également sur l'investigation dans le monde alévi rural, et 
particuliérement chez les tahtaci (bücherons) dont il sera question ci- 
dessous. Du cóté anglais, les travaux de David Shankland, plus récents, 
relévent aussi d'une anthropologie de terrain sur le long terme, s'atta- 
chant à des communautés du centre nord de l'Anatolie, entre Trabzon et 


^ Kehl-Bodrogi, Die Kizilbas/Aleviten; Ead., “On the significance". 
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Ankara. L’étude du monde alévi-bektachi est donc restée trés peu rurale, 
alors que la sociologie, les sciences politiques ou l’anthropologie urbaine 
sont bien illustrées dans le domaine : les pages qui suivent, espérons-le, 
montreront qu’il y a toujours lieu de s’éloigner des villes et des centres 
pour s’attacher aux périphéries, surtout lorsque l’histoire et le « terrain » 
ethnographique s’y rencontrent. 

David Shankland confie dans l’introduction de son ouvrage The Alevis in 
Turkey: the Emergence of a Secular Islamic Tradition’, qu'il avait découvert 
le monde alévi en tout premier lieu guidé par son intérêt pour la musique, 
alors qu'il faisait en 1988 ses premiers pas d'anthropologue dans le monde 
rural anatolien. C'est d'abord le désir de musique qui le conduisit, raconte- 
t-il, au village alévi qui allait devenir son terrain d'études : alors qu'il séjour- 
nait à la campagne chez des sunnites, ces derniers lui conseillérent de se 
rendre au village « de l'autre cóté de la colline » : il s'agissait d'une com- 
munauté alévie. Il est bien manifeste que tout musicien, musicologue ou 
ethnomusicologue travaillant en Turquie ne saurait ignorer ou négliger la 
communauté alévie, dont la musique est au centre de la vie rituelle, 
moyen principal d'expression de la doctrine. Sa diffusion, à l'époque de 
la cassette audio®, contribua pour une grande part à lever le « sceau du 
secret » concernant cette identité religieuse au cours des années 1970-80. 

En qualité d'ethnomusicologue dont le point de départ fut la pratique 
du saz au tournant des années 1980-90 au sein de la communauté turque 
parisienne, puis en Turquie, je ne pouvais éviter ces répertoires, mais 
je consacrai ma premiére étude à un milieu de musiciens de mariages 
d'ascendance yórük et sunnites dans les yayla de Fethiye et de Denizli ; 
le besoin d'un contrepoint, le désir de connaitre des musiciens alévis dans 
le méme monde rural, d'approcher une vie musicale rituelle, se renfor- 
caient d'autant plus que mes passages par Istanbul m'avaient déjà quelque 
peu initié au monde alévi urbain. Ainsi, non loin des villages sunnites 
oü je menais mes recherches, se trouvaient Yenikóy, dans la plaine 
d'Acipayam, et Günlükbaşı, à côté de Fethiye, deux villages de tahtaci? 


5 Shankland, The Alevis in Turkey. 

6 Pour mémoire, citons par exemple la série de cassettes Muhabbet, à la fin des années 
1980, où quatre aşık, Arif Sağ, Musa Eroğlu, Muhlis Akarsu, Yavuz Top, enchainent 
deyis, nefes et semah alévis, consacrant ainsi pour le grand public amateur de saz l’émer- 
gence de cette communauté dans la vie publique de Turquie (republié sous forme de 7 CD 
par le label Akkiraz Miizik, Istanbul, 2006). 

7 Sur les tahtaci, nomades des foréts, voir Roux, Ozbayri, Les Traditions des nomades 
de la Turquie méridionale ; Ozbayri, Tahtacilar ve Yörükler et plus récemment : Yörükân, 
Anadolu’da Aleviler ve Tathtacilar. 
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sédentarisés. Finalement, c’est Tekke Köyü, non loin d’Elmali dans la 
province d’Antalya, qui se présenta un jour de décembre 1997, me faisant 
à mon tour passer « de l’autre côté de la montagne », en l’occurrence les 
Bey Dağları. Un compagnon de route musicien? qui avait assisté l'été 
précédent au grand festival annuel d’Abdal Musa’, organisé à Tekke 
Köyü en juin, m’emmena rendre visite avec lui au village réduit à sa 
stricte intimité hivernale et à la famille qui l’avait hébergé quelques mois 
plus tôt. Après cette première prise de contact, j’y retournai régulière- 
ment à partir de 2003, à raison d’un séjour d’une dizaine de jours chaque 
année. Puis à partir de 2011, nous nous y rendîmes à trois. 

Tout le territoire compris entre Fethiye et Antalya constitue un vaste 
promontoire montagneux dont les sommets culminent à 2 200 m, haut 
lieu de vie pastorale, peuplé de yörük, comme on désigne aussi bien les 
descendants de nomades récemment sédentarisés que les nomades eux- 
mêmes, désormais en nombre réduit. À l’intérieur du massif, de grandes 
plaines (plateaux), comme celle, à environ 1 000 m d’altitude, que domine 
Elmalı, et où se trouve Tekke Köyü. Ces hautes plaines permettent un 
équilibre harmonieux entre vie pastorale et agricole. La terre est fertile, 
la montagne fournit abondance d’eau et les estives ne sont pas très éloi- 
gnées pour y conduire les troupeaux. Les alévis dans la région sont souvent 
des tahtaci sédentarisés ou, vers la côte et Antalya, des Abdal. 

Situé à 15 km au sud d'Elmalı, Tekke Köyü comprend environ 
300 foyers, soit un peu plus d’un millier d’habitants : sa démographie 
reste stable, selon la loi d’équilibre qui veut que les sujets à l’exode rural 
représentent l'excédent démographique". Cette population vit majoritai- 
rement de la terre : grands vergers de pommiers, et champs cultivés — 
céréales, betteraves, etc. — dont les produits sont à la fois destinés au 
marché national et à l'économie de subsistance, de sorte que le village est 
relativement prospére!!. Il compte une école et un collège, et méme une 
petite mosquée, toujours vide. Beaucoup d'alévis d'Istanbul le connaissent 
pour s’y être rendus à l'occasion d'un de ces « festivals » (şenlik, réjouis- 


8 Max Grèze, alors titulaire d'une bourse d'artiste du ministère des Affaires étrangères 
(bourses Lavoisier). 

? Chaque année, le dernier week-end du mois de juin, ont lieu les Abdal Musa anma 
etkinlikleri, commémorations d'Abdal Musa, qui rassemblent des visiteurs de toute la 
Turquie, comme au mois d’août le festival de Haci Bektas. 

10 Sans oublier que nous sommes dans une région encore fortement rurale, sans être 
trop désertée par ses habitants. 

!! Tout est relatif : je compare évidemment avec le village yörük où je travaillais 
auparavant, situé à 1 500 m d'altitude et ses terres pauvres et rares. 
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sances, disent les villageois) a la fin du mois de juin : 4 cette occasion 
cependant, la grande affluence des visiteurs et pélerins recouvre la vie et 
l’identité même du village, qui n’est plus alors qu’une vaste hôtellerie. 
Bien souvent certains de ces visiteurs, que j'avais pu rencontrer à Istan- 
bul, me confiaient leur étonnement de n’avoir pas eu de contact avec les 
villageois. 

Au village même, où je me suis toujours rendu en hiver, saison des 
rituels de cem, dès mon premier séjour, aprés que j'eus manifesté mon 
intérét pour la question religieuse, mes hótes m'affirmérent : « Nous ne 
sommes pas alévis, nous sommes bektachis. » Effectivement, les digni- 
taires étaient appelés baba, et non dede". Tous mes séjours ultérieurs 
allaient peu à peu se centrer sur cette identité proclamée bektachie et me 
révéler qu'elle était solidement vécue, avec les baba élus et les guides, 
mürşid, halife, munis de leur icazet, preuve d'investiture. Pourtant, cela 
semblait contredire la définition classique, que j'avais pu trouver, du 
bektachisme comme versant urbain, élitaire, et non paysan, de l'appar- 
tenance religieuse désignée communément par le nom d'alévisme. Or cette 
société paysanne affirmait tout simplement perpétuer les traditions de 
l'ancien tekke, fermé en 1826, et dont Evliya Celebi avait donné une des- 
cription détaillée, le présentant comme un centre important du bektachisme. 

Il existe une autre définition courante selon laquelle « on naît alévi, 
alors que l'on devient bektachi » : une famille de villageois me le confirma 
trés vite, m'expliquant que leurs ancétres étaient venus d'ailleurs, qu'ils 
étaient d'origine sunnite et qu'ils avaient recu l'initiation à la suite de 
leur installation prés du türbe (mausolée) d'Abdal Musa. La plupart des 
lignages du village s'attribuent des origines diverses, et relativement 
éloignées, en particulier de la région de Denizli?. Certains habitants 
expliquent que le village a souvent été un asile pour des fugitifs, en 
plaisantant : « Nous sommes les descendants de bandits. » À Istanbul, 
chez des alévis à qui j'en parlais, cette identité bektachie suscitait la 
perplexité et ne provoquait pas davantage d'interrogations ni, semblait-il, 
le désir d'approfondir la question. Peu importait : cette région est surtout 
connue pour ses alévis d'origine tahtaci et, pour la majorité de mes inter- 
locuteurs d'Istanbul, les habitants de Tekke Kóyü ne devaient pas déroger 
à la règle. 


2 J'allais découvrir plus tard qu'il y avait cependant un Hüseyin dede, qui devait ce 
titre à son statut de halife du village. 
13 Cf. infra l’article de N. Sigalas. 
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Ce village est établi à côté du site du grand couvent bektachi que décrit 
Evliya Celebi, un des plus importants centres après celui de Haci Bektas, 
et qu’on venait visiter de très loin : le feu des cuisines ne s’était jamais 
éteint depuis sa fondation au xvr siècle, pour que le baba çorbası pit 
être servi à l’arrivée de tout pèlerin. Evliya Celebi évoque un village 
d’une centaine de maisons, dont les habitants servaient le couvent et 
veillaient sur ses biens abondants, troupeaux, terres, vergers, vignes! 
De nos jours, point de couvent : seul le mausolée, bordé de tombes de 
derviches!>, se tient au pied de la montagne, au sud du village et un peu 
à l’écart. Les paysans et bergers qui habitent aujourd’hui Tekke Köyü se 
sentent investis de la mémoire de ce passé prestigieux, dépositaires d’une 
tradition propre à Abdal Musa et à son disciple Kaygusuz Abdal. La pré- 
sence du saint consacre le village depuis des générations. Comme dans 
l’ancien temps, les pèlerins s’y rendent toute l’année, surtout les week- 
ends, et viennent parfois de loin, pour vénérer le türbe et les lieux saints 
voisins. Quant à l’hospitalité et aux chaudrons toujours bouillants, les 
villageois n’ont pas trahi la mémoire de leurs ancêtres et prédécesseurs 
en nourrissant généreusement leurs hôtes et en les hébergeant. 

Mémoire : tel est en effet l’enjeu majeur, dans tout ce village. Mémoire 
légendaire et hagiographique, associée aux lieux, aux alentours, à la mon- 
tagne, aux sources, à certains arbres, dont un énorme genévrier « datant 
d’avant le Prophète », tous témoins de la vie du saint fondateur Abdal 
Musa, de ses miracles ; au détour d’une rue du village, on nous montre 
de grosses pierres calcaires, en nous expliquant que ce sont celles, venues 
en une nuit de tempête, qui ont asséché le marécage qui se trouvait là, 
quand le saint décida de s’installer, ou bien telle colline où il avait dansé 
le semah dans le feu; à 4 km du village, le moulin gaucher (solak 
degirmen) appelé ainsi parce que le saint l’avait fait tourner à l’envers, 
pour confondre le chrétien Marko et le convertir. Mais aussi mémoire 
historique, rapportée aux grandes étapes et épreuves de la vie du couvent 
disparu : fin des janissaires en 1826, lutte des villageois contre le contrôle 
par le « dehors », en l’occurrence les şeyh nakchibendi, puis en 1925 
interdiction des confréries ; mémoire généalogique des grandes figures 


14 Je me réfère aux descriptions d'Evliya Celebi paraphrasées et citées par Köprülü, 
« Abdal Musa » dans la traduction de C. Pinguet. 

15 Avant les années 1990, le cimetière autour du türbe était le cimetière originel, com- 
prenant des stèles en bois. Puis des travaux de « rénovation » ont aligné toutes les tombes, 
avec leurs stèles gravées en pierre, celles en bois ayant disparu (cf. Pinguet, Introduction 
à la traduction de l’article de Köprülü, « Abdal Musa », p. 326). 
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du passé, şeyh et postnisin du lieu ; mémoire poétique et musicale, enfin, 
pour l’immense capital liturgique transmis au sein des cem, appris par 
imprégnation pendant les rituels, recopiés sur de gros agendas! par les 
chanteurs ; certes, tout le monde au village ne cultive pas une telle 
conscience, mais nombreux, surtout parmi les plus mûrs, la manifestent. 
On cite souvent un distique d'un nefes au détour d'une conversation, pour 
illustrer le propos. 

C'est ainsi que témoin d'une longue histoire bektachie jusqu'à 1826 
et au-delà, centre de rassemblement annuel, au mois de juin, depuis 
quelques années, de tous les alévis de Turquie, situé au voisinage des 
nomades tahtaci et des yörük d’Elmali, comptant enfin parmi ses habi- 
tants de nombreux musiciens-poètes!?, ce village invite ses hôtes étran- 
gers à maitriser, outre la musique, à la fois l'histoire ottomane, |’his- 
toire récente des mouvements alévis, l'ethnologie de la Turquie rurale, 
l'anthropologie religieuse des confréries, mais aussi l'ethnopoétique et 
la philologie... La tache est considérable, ou impossible. Le village a 
été documenté par les historiens, notamment Fuad Kóprülü et Suraiya 
Faroqhi!?. Une part de son présent ethnographique se donne à lire dans 
l'ouvrage de Catherine Pinguet sur les Bardes d'Anatolie. Enfin, un CD 
présentant la quintessence des chants rituels du village a été publié dans 
la collection Ocora-Radio-France, à partir d'enregistrements de rituels 
effectués en 2006 et 2011!°. En revanche, l'identité actuelle du village 
n'a pas été l'objet jusqu'à présent d'un questionnement. Iréne Mélikoff, 
qui s’y est rendue en 1992, considère elle aussi ses habitants comme des 
tahtacı”, 


16 Ces agendas, que les chanteurs possèdent tous, sont les seuls cahiers assez gros pour 
les poèmes (donc au moins 365) vendus chez l’épicier du village... En Turquie rurale, on 
ne trouve pas de cahiers suffisamment épais. 

17 Pinguet, « La poésie alévie contemporaine ». L’auteur, qui a également séjourné 
dans le village dans les années 1990, y a trouvé un des plus beaux agit (thréne) chanté 
pour le massacre de Sivas en été 1993. 

18 Köprülü, « Abdal Musa » ; Faroghi: Der Bektaschi-Orden in Anatolien, fréquem- 
ment cité dans l’article de N. Sigalas. 

9 Ce CD reste le moyen le plus simple d'accéder au rituel et à ses répertoires chantés : 
cf. Cler, Turquie : cérémonie du cem bektachi. Voir également le site http://yayla.paris- 
sorbonne.fr/>alévi et bektachi>rituel de birlik à Abdal Musa, où le cem est détaillé, 
illustré de séquences vidéo. 

20 Cf. Mélikoff, Hadji Bektash, p. 209. 


ETHNOGRAPHIE ET ETHNOMUSICOLOGIE EN MILIEU RURAL BEKTACHI 313 


PREMIÈRES APPROCHES D'UN « TERRAIN » D'ETHNOMUSICOLOGUE 


Entre 2003 et 2011, je me rendis donc chaque année à Tekke Köyü, 
pour y pratiquer une recherche passive, toute d’imprégnation, consacrée 
à l'écoute, à l'enregistrement, et à l'apprentissage musical du rituel ; je 
laissai tout le reste, à savoir la société, l’organisation sociale du village, 
s'offrir simplement, par approches successives. L'importance du village, 
l'intensité de la vie rituelle hivernale, instaurérent une patience ethno- 
graphique fondée sur les retours réguliers et se nourrissant des mots 
prononcés par mes hôtes. J'étais un « chercheur en musique » (müzik 
araştırmacısı), et mon aptitude à jouer le saz avait fait office de passe- 
droit pour assister à tous les rituels comme un hóte familier, sans pour 
autant y prendre un saz : mes répertoires familiers (ceux des yórük de 
l'ouest, vers Fethiye) étaient plutót profanes et de divertissement. Quand 
j émettais le vœu de nous réunir dans une maison pour faire une veillée 
musicale, muhabbet, pour une séance d'enregistrements, c'était toujours 
au cem/birlik que j'étais reconduit, du moins en hiver : la fréquence des 
rituels donne suffisamment d'occasions de chanter ensemble. En été en 
revanche, (juillet 2003), peuvent s'improviser de belles soirées de muhab- 
bet dans l'arriére-cour d'une maison, sous la treille... 

J'étais censé apprendre du rituel lui-même tout ce nouveau répertoire, 
et la musique n'était jamais congue indépendamment des hymnes et des 
poémes qu'elle accompagnait : l'ethnomusicologue vivait là une forte 
rupture avec le milieu yórük, oü nous passions des heures ensemble à 
travailler l'instrument, à explorer le répertoire « pour le plaisir » et à 
accompagner des mâni?!, A Tekke Köyü les enjeux sont différents : la pre- 
miére place étant donnée à la poésie, le musicien joueur de saz est d'abord 
l'interpréte d'un texte et s'efface. Dans les premiers temps, l'ethnographie 
prenait sa source dans les familles, dans le groupe de parenté fréquenté 
et dans les interrogations sur le rituel, la gnose, le credo, la sacralité des 
lieux associés à la vie du saint éponyme Abdal Musa. Elle se développait 
au gré des rencontres quotidiennes, au café, ou plutót « aux cafés », au 
nombre de trois principalement, chacun d'entre eux représentant un 
milieu, un sous-ensemble, classe d'áge ou tendance politique. 

Dans ce travail d'enquéte, la réalité confrérique proprement dite, 
l'institution religieuse dans toute sa complexité passérent alors peu à 
peu au premier plan. Il apparut bien vite, dés le troisiéme séjour, que 


?! Petits quatrains en heptasyllabes rimés aaba, omniprésents dans le monde rural. 
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l’organisation sociale du village, dans son expression ritualisée, était la 
préoccupation majeure de mes interlocuteurs. La structuration en plu- 
sieurs « groupes » (gurup), les rivalités internes à ces ensembles, la hié- 
rarchie, halife/dede, mürsid, baba, dervis, talip, devinrent omniprésentes 
dans les discussions, débats à domicile ou au café. Il fallut alors tenter 
de comprendre les tenants et aboutissants des propos entendus, des contro- 
verses, et devenir capable de saisir les enseignements prodigués, qui 
concernaient très peu la musique, touchant plutôt à l’ordre du village, du 
monde et de l’autre monde, à la métaphysique et à la vie selon les règles 
confrériques, et faisaient écho à un passé ottoman. Par ailleurs, à travers 
la poésie chantée pendant les rituels et les références de mes interlocu- 
teurs, la profondeur historique de la tradition s’ouvrait constamment. La 
musique, quant à elle, était d’autant plus absente de la verbalisation et de 
tout regard réflexif qu’elle était omniprésente dans les rituels et dans les 
rencontres, veillées chez tel ou tel baba : musique si présente, qu’on ne 
la perçoit que du dedans, qu’elle ne saurait s’objectiver. D’une certaine 
manière, j'étais incité à professer lâ une « musicologie apophatique ». 
L'objet de tout discours concernait ainsi exclusivement ce dont la musique 
constitue comme le fond, l’arrière-plan : le texte, les gestes du rituel, les 
institutions. 


LE BİRLİK (OU CEM) À TEKKE KÖYÜ 
Admission et position de l’ethnographe 


Être accueilli dans une cérémonie de birlik (ou cem) au village d’Abdal 
Musa est assez simple pour un visiteur clairement identifié comme un 
Européen : il n’en va pas de même, bien évidemment, pour les compa- 
triotes sunnites. Lors de mon tout premier séjour, en 1997, j'étais introduit 
par quelqu'un qui avait participé au festival du mois de juin précédent et 
y avait été apprécié : j'avais ainsi un garant, sans qu'il füt besoin d'étendre 
par trop les présentations. Notre vœu le plus cher, exprimé dés le premier 
jour, était d'assister à un cem, mais à ce sujet, les réponses avaient 
d'abord été évasives. Nous avions été pris en charge par quelques jeunes 
du village, encore célibataires ou jeunes mariés, et nous ne comprimes 
pas tout de suite que cela constituait plutót un obstacle — car le cem, 
comme nous l'expliquerons plus loin, n'accueille que les initiés d'áge 
már. Aussi nous fallut-il poser avec insistance la méme question pour que 
le deuxième jour l’un d'entre eux, franchissant la barrière générationnelle, 
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nous annonçât qu'il allait y avoir un cem le soir méme et qu'il faudrait 
demander au baba l'autorisation d'y assister — elle nous fut accordée. 
Dés ce moment, nous changions de statut : nous n'étions plus seulement 
de jeunes étrangers musiciens en quéte de bardes traditionnels, mais 
acquérions le statut d'invités du baba, et le fils ainé de la famille qui nous 
hébergeait se présenta comme rehber (guide) au cours du cem. 

Je devins ainsi un habitué des rituels hivernaux, assigné dans le cem 
evi (maison de rituel) à la méme place, à côté du güvende baba, l'offi- 
ciant préposé au chant et à la musique, qu'on appellerait zakir ou aşık 
dans des contextes alévis, mais qui ici est responsable d'un véritable 
chœur, entre trois et douze chanteurs selon les contextes où j'ai pu me 
trouver. J'avais, une fois pour toutes, acquis le statut de musicien et de 
cekici, preneur de son et d'image, sans contrainte : rétrospectivement, je 
dois bien constater que jamais ma présence dans le cem n'a suscité la 
moindre question, le moindre commentaire ; j'étais un parmi les autres 
et retrouvais chaque année ma place à la droite du güvende baba. Aucune 
question non plus à propos des enregistrements, mais cette toujours déli- 
cate attention du baba à l'égard de mon matériel, lorsque je m'installais, 
me faisant le plus discret possible : il s'enquérait de l'accessibilité d'une 
prise de courant, veillait à l'espace créé pour les micros, etc. L'intérét 
manifeste que je portais à l'ordre, à ses articles de foi, découlait naturel- 
lement de ma qualité de musicien, et c'est ainsi que la relation se développa, 
dans la plus grande simplicité. Ce statut d'expert musicien se précisa par 
la suite quand on me confia parfois l'accordage des instruments au début 
du rituel, ou qu'on m'interrogea sur d'éventuelles innovations dans l'ac- 
compagnement instrumental des hymnes. Il en fut de méme pour mes 
coéquipiers ultérieurs dans la recherche : tous deux furent admis dans le 
cem sans réserve. 

Pendant le rituel, pour le visiteur étranger, tout est simple : il suffit de 
se soumettre aux régles de bonne tenue, comme s'asseoir à genoux, 
jambes repliées, non en tailleur, et suivre les conseils de son voisin, ou 
l'imiter. Le cem pourrait alors se résumer à l'hospitalité d'une assemblée 
réunie pour un festin agrémenté de danses rituelles et de chant’, selon 
un déroulement fixé et immuable. 


22 Un médecin attaché au dispensaire du village, athée et marxiste, fort aimé des vil- 
lageois, m'avait dit, devant des baba réunis au café : « C'est ca que tu es venu étudier ? 
Manger, boire, chanter et danser, et appeler ca religion ? ». 
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La vie rituelle, à Tekke Köyü, rythme la saison hivernale avec une 
grande intensité : la règle veut que chaque falip d’un baba doit un cem 
par an à sa communauté, et que pour chaque cem, deux talip s'unissent 
toujours pour s’acquitter de cette prestation offerte à tous, présentée com- 
munément comme un borç, une dette. Dans les années 2010, la dépense 
pour chacun était d’environ 250 TL (100 €) : un kurbanlık (mouton pour 
le sacrifice), trois bouteilles de raki chacun, légumes, yogurt, etc. Même 
si le vieux calendrier pastoral des Pléiades régit théoriquement le temps 
rituel entre le début novembre et Hidrellez (5-6 mai), l'hiver pastoral, les 
cem suivent plutôt en réalité le calendrier agricole, soit de novembre à 
mars, quand les travaux des champs n’exigent pas de se lever avec le 
jour, puisque le rituel se déroule entre 19 heures et 1 heure ou 2 heures 
du matin. C’est pourquoi il est impossible de se rendre au village pendant 
Vhiver sans qu’au moins un cem ait lieu. Le seul temps a-liturgique est 
celui des dix jours de jeûne du mois de muharrem (mâtem ayı, mois du 
deuil), qui commémore la passion de l’imam Hüseyin à Kerbela. A l’issue 
de ce jetine, le premier cem, « ouverture des portes » et commencement 
de l’année lunaire, est à la charge de tous les talip, qui versent une petite 
somme. 

Cette saison des cem rencontre le calendrier lunaire musulman : dans 
les années 2003-05, les célébrations de muharrem et d’asure avaient lieu 
en plein hiver. Or ce mois de muharrem est aussi celui du renouvellement 
de la confrérie, comprenant le bilan de l’année écoulée, l’élection des 
baba, puis, après le jeûne de dix jours et le partage de l'agure, l’« ouver- 
ture de la porte ». Quand ce mois coïncidait avec la saison des cem, la 
coupant par le milieu pendant une quinzaine de jours, il interférait forte- 
ment avec le rythme des cem, et surtout avec l’acquittement des dettes/ 
prestations : en effet, ce dernier était censé continuer jusqu’au printemps, 
alors que les cérémonies de matem supposaient une clôture des comptes 
et un nouveau cycle annuel, ce qui suscitait quelques débats au café des 
baba. 

Le calendrier solaire prévaut dans une autre fête majeure du village, le 
nevruz, fêté le 21 mars : il est fréquent qu'à cette date, le printemps 
arrivant, les cem soient devenus rares. Mais le 21 mars l'activité rituelle 
reprend pendant deux ou trois jours avec des cem spécialement dédiés à 
la féte. Pour les villageois, le nevruz est surtout compris comme le jour 
de la naissance d'Ali. Et c'est aussi une occasion de pélerinages, avec des 
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visiteurs de toute la Turquie, évidemment beaucoup moins nombreux 
qu’en été. 

Outre l’organisation du temps liturgique et des rythmes calendaires, la 
communauté doit gérer les effectifs des cem. Durant les années 2003-08, 
la communauté était organisée en quatre « groupes » (grup), composés 
de 30 à 80 talip, sous l'autorité respective de quatre baba : les groupes 
alternant dans deux maisons de rituel”, et chaque cem étant offert par 
deux talip, l’ensemble des rituels « dus » pouvait tenir dans la même 
saison hivernale. Par la suite, pour diverses raisons qui seront évoquées 
plus loin, d’autres groupes naquirent de scissions internes, sans pour 
autant troubler la répartition des rituels dans le temps. 

Enfin, la moyenne d'âge dans les cem est assez élevée. Si quelques 
enfants peuvent y assister, c’est, m’a-t-on dit, pour les habituer, pour 
qu'ils expérimentent de temps à autre le déroulement d'un cem/birlik. 
À part eux, tous les participants sont au moins trentenaires, car l'initiation 
n'a lieu qu'une fois le talip déjà müri dans sa vie de famille et, le plus 
souvent, parent d'au moins un enfant : l'initiation est toujours celle du 
couple, l'homme prononçant ses vœux avec son épouse, qui le suit et 
participe à égalité au cem. Mais une rupture d'équilibre, une séparation 
ou un divorce éloigne les conjoints du cem tant que leurs affaires ne sont 
pas réglées, réconciliation ou remariage. En revanche, veufs et veuves 
participent évidemment de plein droit au cem. 

De l'extérieur, rien ne distingue la maison de rituel, cem evi, ou birlik 
evi, d'une maison ordinaire : le village en comporte deux, dont la pre- 
miére est située en son centre, non loin de la petite mosquée, et la 
seconde, à l'autre bout du village vers le sud, et plus proche du türbe. 
La maison du centre est la plus ancienne, « maison-mére », comme nous 
l'appellerons : à l'entrée, le vestibule oü l'on se déchausse ; puis un petit 
couloir méne à deux portes : l'une, à gauche, ouvre sur une piéce qui sert 
de cuisine (aş ocağı), avec un atre ; l’autre, en face, est l'entrée du mey- 
dan, lieu du rituel. Ce dernier, d'environ 7 m sur 12, a un plafond assez 
bas (2,50 m). Le sol est couvert de tapis et tout autour des matelas sont 
alignés ; sur le mur du fond, sont affichés de nombreux portraits et 
icónes, représentant Ali, les douze imams, Haci Bektas, Atatürk, et des 
photos d'anciens halife. Au centre de ce mur, une niche abrite un candé- 
labre. Au-dessus, un néon publicitaire a été recyclé pour afficher : Ya 


3 Dans les années 2000, l’un des groupes, le plus réduit et qu'on appelait le groupe 
des çaycı, car ils remplaçaient le dem (rakı) par du thé, célébrait au domicile de son baba. 


318 JEROME CLER 


Allah, Ya Muhammed, Ya Ali Ziilfikar et deux citations, l’une d’Atatürk : 
Hayatta en hakiki mürşid ilimdir, l’autre d’Abdal Musa : Hoşgörünlü 
olunuz. La niche, creusée dans le mur en forme d'arc cintré, présente trois 
marches, sur la plus haute desquelles est posé un bougeoir : c’est le taht-1 
Muhammed, trône du Prophète. 

Sur le côté gauche, une petite fenêtre donne sur la pièce du aş ocağı 
(cuisine) adjacent et sur le mur de droite, une autre niche avec égale- 
ment un bougeoir. Le mur du fond, celui de droite, et leurs deux niches, 
sont les plus immédiatement remarquables, puisque le premier est celui 
au pied duquel s’assoient les dignitaires de l’ordre, l’autre celui des musi- 
ciens et chanteurs. 

Deux poutres verticales en bois soutiennent le plafond, dont l’une, située 
plus en avant, face au mur du fond, correspond au dar des alévis, sym- 
bole du gibet où a été exécuté Halladj Mansur. 

Les « douze services » (on iki hizmet) sont, du point de vue des acteurs 
du rite, le contenu méme du rituel. A la question « qu'est-ce qu'un 
cem ? », il est d'abord répondu « on iki hizmet », l'exécution des douze 
offices : « l'appellation *les douze services' désigne à la fois l'ensemble 
de l'office religieux, qui est l'imitation du banquet des Quarante, et les 
douze officiants qui sont préposés aux différentes taches dont l'exécution 
est nécessaire au déroulement de l'office?^. » Chaque service correspond 
à un post, peau de mouton sur laquelle chaque baba s'assoit (aujourd'hui, 
point de peau de mouton, le post n'est que symbolique). Aussi, élire 
les baba, ce n'est pas élire seulement un dignitaire responsable de sa 
communauté, mais aussi les douze titulaires qui l'assistent toute l'année. 
Chacune de ces fonctions, baba y compris, a son Pir, maitre spirituel, 
dont il est la représentation exotérique dans le rituel : aussi, tout autour 
du cem evi, sur les murs sont suspendus de petits cadres donnant le nom 
du titulaire d'un « service » à la place qui lui est assignée dans le rituel, 
et son Pir, le saint patron de la fonction : 


* Baba (Haci Bektas Veli) 

e Aşcı (cuisinier, Kızıl Deli Sultan) 

* Gózcii (vigile, Karacaahmet Sultan) 

e İznikçi (portier, ou kapıcı, assistant du gözcü dont il est inséparable : 
il ne constitue pas un hizmet autonome) 

e Meydancı (préposé à l'espace rituel, Sarı İsmail Sultan) 


24 Gokalp, Têtes rouges, p. 209-210. 
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* Güvende (musicien, İmam Bakir) 

* Carcı (balayeur, Seyyid Ferras) 

* Ayakçı (assistant du cuisinier, Abdal Musa Sultan) 

* Sofracı (préposé aux nappes et couverts, Kamber Ali Sultan) 
* Selman (lavement des mains, Selman Pak) 

e Kurbancı (préposé au sacrifice, Halil İbrahim) 

e Sâki (officiant de la boisson, Imam Hüseyin) 

* Pervane (annonceur, Kaygusuz Abdal) 


Le gözcü, vigile, veille au bon ordre et â la bonne tenue du rituel, il 
supervise et surveille, au sens propre du mot (gözcü : celui qui voit) ; 
l'iznikci est comme son second, on l'appelle aussi kapıcı, c'est lui qui 
garde la porte ; le meydancı veille à la propreté du lieu, le prépare pour 
les rituels et allume les bougies au début du rituel ; le giivende est le 
maitre des musiciens. Son nom est une particularité locale et ne se 
retrouve pas ailleurs dans les rituels alévis-bektachis. Il provient sans 
doute du persan goyande”, signifiant le porte-parole, et le musicien dans 
la langue classique — alors que localement on l’associe au radical güven, 
confiance et sécurité, dans le sens où il est le garant d’un déroulement 
sûr du rituel ; le carci est chargé de balayer symboliquement l’espace 
compris entre les baba et le dar, à deux reprises pendant le cem ; l’ayakçi 
est un assistant du cuisinier ; le sofraci veille sur le sofra, c'est-à-dire 
le repas, préparé par le cuisinier aşcı ; Selman procède au lavement des 
mains à la fin du rituel, après le /okma ; le kurbancı accomplit le sacri- 
fice ; le sak? est à la fois le maitre du dem (alcool rituel) et de l'eau 
distribuée en fin de cem en mémoire de la soif de l'imam Hüseyin ; enfin, 
le pervane est responsable du semah et chargé d'annoncer un cem à la 
communauté des talip quelques jours avant sa tenue. À l'arrivée dans 
la maison de cem, c'est lui qu'on va saluer le premier, car il se tient 
dans le corridor d'entrée, où l'on enlève ses chaussures et qu'on appelle 
pervane odası, la pièce du pervane. 

L’assignation du Pir à son officiant varie selon les communautés alé- 
vies ; or celle que nous trouvons ici s’éloigne autant de ces dernières que 
du bektachisme historique décrit par Birge”: Selman-i Pak est souvent 


> Merci à Jean During de m'avoir signalé cette piste. Sara Islan (Université Complu- 
tense de Madrid), une chercheuse travaillant en région kurde, m'avait indiqué également 
le nom de gewende désignant des musiciens. 

26 Birge, The Bektachi Order, p. 178-179. 
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associé au balayeur (farras chez les Alevis”), Kaygusuz Abdal au gar- 
dien de la porte iznikçi, selon Birge ; et chez Irène Mélikoff, le même 
portier (kapıcı) s’appelle pervane ; chez Gokalp, le musicien se nomme 
kamber, par référence à Kamber Ali, et le nom de güvende qui s’y 
applique ici (on l’emploie aussi au pluriel, car il s’agit d’un chœur), n’est 
pas attesté ailleurs... S’agit-il de particularités locales, propres à la « règle 
de Kaygusuz » (Kaygusuz erkânı) ? Nous verrons qu’à maints égards, 
tout en s’affirmant strictement bektachi, le village revendique avec force, 
s’appuyant sur la légitimité du lieu, ses traditions propres (nous y revien- 
drons, notamment N. Elias). 

Il est à noter qu’à chacun des responsables on s’adresse en l’appelant 
baba — Giivende baba, Saki baba, etc. — à l’égal du baba guide spirituel 
proprement dit. Ce dernier est choisi par le peuple, qui Velit, ou le 
confirme avant le jeûne de muharrem, et dépend de l’autorité d’un supé- 
rieur de l’ordre, d’un mürsid (guide) : or le village en compte deux, 
Ali baba, qui approche les quatre-vingts ans, et Hüseyin dede, le halife, âgé 
d’environ soixante ans. Nous reviendrons plus loin sur leur « dualité » 
(ikilik), reflet du devenir de l’ordre bektachi en Turquie, et d’une division 
qui traverse tout le village à travers la complexité de son organisation. 
Le baba d’un groupe, sous l’autorité d’un des mürsid, est appelé dikme 
baba, ce que N. Elias traduit par « baba substitut », car il n’a pas reçu 
l'investiture, n'a pas recu le diplôme (icazet) d’un dedebaba, mais de la 
seule vox populi, que confirme la bénédiction du halife. 

Le mur du fond est celui des dignitaires : à gauche (pour l’obervateur) 
du tahti Muhammed où luit la chandelle, le baba. À droite le mürsid. 
Il existe encore un rang intermédiaire entre le baba et le peuple des talip, 
celui de derviş : parmi les « meilleurs » des hommes mûrs, instruits, à la 
morale éprouvée, et donc se préparant à devenir baba. Il s’assied à la 
droite du baba. Puis, de part et d’autre, d’anciens baba âgés. 


Déroulement du cem. Le cem n’est pas seulement la liturgie chantée et 
dansée du peuple rassemblé dans la maison de rituel : il est l’office des 
douze services, d’abord préparé par l’annonce communiquée de maison 
en maison par le pervane, puis par le sacrifice et la préparation du repas 
pendant la journée précédant le cem, puis le soir, à partir de 19 heures’, 


27 Melikoff, Hadji Bektash,. p. 204-205 et Gokalp, Têtes rouges, p. 210-211. 
2 Des anciens du village m'expliquaient que dans leur enfance les cérémonies com- 
mençaient à 22h30 et que leurs parents rentraient à 3 ou 4 heures du matin. Le secret de 
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par l’entrée dans le birlik evi (maison de cem). Celle-ci se fait en plu- 
sieurs étapes : le nouvel arrivant dit Hii (Lui), puis entame une série de 
niyaz (prosternations, vénérations), parcours qui va du seuil a la place ot 
il se tiendra pendant tout le rituel. Les niyaz s’adressent d’abord au per- 
vane, qui se trouve devant l’entrée ou dans la petite pièce du aş ocağı: 
ce couloir qui méne au seuil du meydan s’appelle pour cette raison per- 
vane odası. Ensuite, ayant franchi le seuil de la salle de cem (le meydan), 
chacun prononce : eşik özüm, meydan yüzüm, çırak gözüm (le seuil est 
mon moi intime, le meydan, mon visage, la chandelle, mon regard). Aus- 
sitôt passée la porte, on enchaîne les niyaz aux différents baba, tous à leur 
place, assis en tailleur une serviette sur les genoux ; d'abord à l’iznikçi 
baba, qui se tient à gauche de la porte, puis au gózcii, qui est assis au 
pied du dar, au mürşid, au baba, puis au meydancı et au güvende baba. 

Le niyaz consiste à s'agenouiller devant le baba, baiser son genou droit 
puis tenant sa main droite lui donner trois baisers, sous forme d'accolade, 
sans se toucher et en disant ya Allah, ya Muhammed, ya Ali. Le baba 
pose la main sur le dos du falip, qui se reléve et se retire à reculons sur 
quelques pas, pour se rendre au post suivant. 

Enfin lorsque le cycle des niyaz est achevé, on adresse un salut à toute 
l'assistance par la formule cümleden cümleye niyazim var (à chacun 
d'entre vous j'adresse ma supplique en faveur de chacun d'entre vous), 
avant de rejoindre sa place. Les femmes terminent en baisant la main du 
baba, puis en la portant au front, geste habituel en Turquie pour marquer 
le respect aux anciens, ou à l'autorité. 

La phase suivante est la liturgie proprement dite : quand le baba 
estime que tout le monde est arrivé, il conclut les niyaz par une prière. 
Puis, une fois qu'il a signalé le début du cem par le mot başlıyalım (com- 
mencons), le gózcii assis à sa place (au pied du dar) proclame par trois 
fois : bakin canlar, dargın küskün varsa görüşsun, barışsın (écoutez, 
âmes, si [l’un d’entre vous] éprouve quelque amertume ou a subi une 
offense, qu’il en discute et conclue la paix). Il peut arriver alors qu’un 
des talip expose à tous un différend avec un autre membre de l’assem- 
blée : auquel cas le baba réunit les deux talip, qui s'avancent vers lui, 
aprés avoir retiré leurs chaussettes dans une attitude de contrition (le dar, 
cf. plus bas N. Elias), gros orteil du pied droit recouvrant celui du pied 


l'appartenance religieuse était total, à proportion de la crainte des persécutions : un homme 
armé se postait à chaque entrée du village. L’ouverture a commencé à la fin des années 
1970. 
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gauche, téte inclinée. Le baba rend alors justice, impose une « pénitence », 
amende, sacrifice, etc., selon la gravité de la querelle, et exige la récon- 
ciliation. Le cem peut alors commencer”. 

Vient alors le service du meydancı, qui allume les chandelles (çırağcı 
ailleurs). 

Les giivende prennent leur saz et commencent le chant d’un hymne aux 
douze imams de Sah Hatayi, que l’on entend invariablement a l’ouverture 
de tous les cem du village. 

Vient ensuite le premier semah, appelé babalar semahı, qui est dansé 
toujours par les baba, ou d’anciens baba du groupe. 

A partir du premier hymne aux douze imams, la musique est présente 
tout au long du rituel, méme pendant les priéres des baba. Seules excep- 
tions : la préparation du sofra, jusqu’au üçleme (boire trois fois le dem, 
avant de commencer à manger), pendant lequel se taisent les giivende. 
Enfin, le répertoire des hymnes se compose de parties fixes (hymnes ou 
semah chantés à chaque cem) et de parties mobiles ou libres, qui dépendent 
du choix des giivende. 

La structure d’ensemble peut se résumer ainsi : 


* hymne initial aux douze imams (fixe) 

* Semah des baba (fixe : deux couples dansent) 

* début du sofra (repas) 

* « üçleme » (boire trois fois le dem), suivi d'un dem nefesi, chant célé- 
brant la boisson rituelle (fixe) — repas, accompagné des oturak nefesi 
(cathismes”, libres, par séries de trois) 

* chant de Kerbelâ (libre) 

* fin du sofra 

* Semah des Quarante (fixe : toute l'assistance danse autour du cem evi) 

* trois semah (facultatifs et libres : deux couples à chaque fois. Ces 
semah ne se dansent pas si l'on a prévu de terminer tót, en particulier 
au début du printemps) 

* gözcü semahı, semah du gözcü (fixe : deux couples) 


2 Un soir, à la fin d'un cem, il m'est arrivé d'assister à un petit scandale, provoqué 
par les récriminations d'un falip contre un autre, pour une affaire de dette visiblement 
ancienne. Comme cela s'était révélé à contretemps, il n'y eut pas de jugement et le baba 
demanda simplement le calme, reportant à plus tard le réglement de cette affaire. 
Mais pour des fidéles avec qui je m'entretins ensuite, cette affaire était grave, puisque les 
deux hommes n'avaient pas tenu compte de l'avertissement initial. 

30 l'emprunte ce terme au vocabulaire de la liturgie byzantine, car il traduit bien 
l'expression originale turque qui signifie « chants à écouter assis ». 
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* lokma, nouvelle agape, pendant laquelle on donne à la fois de la viande, 
des sucreries et de l’eau 

* lavement des mains 

* cérémonie du saka, pendant laquelle l'assemblée boit de l’eau mêlée 
d’un peu de terre (terre de Kerbelâ, nous explique-t-on, ou, à défaut, 
terre du türbe d’Abdal Musa), en mémoire de la soif de l’imam Hüseyin 
avant son martyre 

* congés des titulaires des douze services et fin du cem 


Le village de Tekke avec ses différents groupes, mais aussi ceux qui 
en dépendent (à quelques kilomètres, Değirmen Köyü, par exemple) 
suivent tous le méme ordo liturgique et les chants fixes sont communs à 
tous. De méme à Isparta, dans un village oü nous assistámes à un autre 
cem bektachi, le rite était sensiblement le méme. Premier constat : un 
trait commun à tous les cem bektachis auxquels nous avons assisté dans 
cette région, est l'absence de récit du miraç, voyage céleste du Prophète, 
« mythe fondateur » de tout cem, puisque le Prophéte Muhammad, selon 
la tradition alévie-bektachie, initié à la nature ésotérique de ‘Ali, y est 
accueilli par l'assemblée des Quarante. Son récit complet, appelé miraç- 
lama, toujours présent au coeur des cem alévis pour introduire le semah 
des Quarante, ne subsiste ici que sous la forme d'allusions éparses dans 
les divers poémes choisis librement pour étre chantés au cours du repas. 

Car dans ce rituel, la seule liberté est celle du choix des cathismes, 
pendant le repas, et l'option de finir le cem avec trois semah indépen- 
damment du semah du gözcü, toujours présent. En effet, dans certains 
cem les plus fastueux, ceux que l'on désire prolonger tard dans la nuit, 
c'est au total quatre semah que l'on danse pour conclure le rituel ; mais 
à mesure que les jours rallongent, on finit par ne plus danser que celui 
du gözcü, seul obligatoire ; de même, le chant du dem (dem nefesi), qui 
suit immédiatement le üçleme (boire trois fois au nom d'Allah, Muham- 
med, Ali) et ouvre le banquet/agape, peut étre choisi entre deux versions. 

Les cathismes (oturak nefesleri) sont librement choisis par tel ou tel 
güvende baba, ou méme par un membre de l'assistance qui viendra à l'oc- 
casion se joindre au chœur : dans ce cas, il devient le seul chantre, méme 
si parfois les autres giivende, connaissant le chant, peuvent s'y joindre, 
quand le chant comporte un refrain ou un vers qui se répéte, plus propice 
alors à être repris en chœur. Les baba musiciens chantent dans ce cas 
depuis leur place, où l’on apporte un saz à l'occasion. Un talip dans l'assis- 
tance peut également profiter de ce moment pour chanter depuis sa place 
un nefes qu'il affectionne. Ces cathismes se chantent toujours par séries de 
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trois : il s'agira soit de nefes connus, empruntés au répertoire « national » 
popularisé par des aşık contemporains et diffusés globalement dans le 
monde alévi, soit de poèmes d’un auteur particulièrement aimé par les 
membres de la communauté, comme Dervis Kemal, un contemporain ori- 
ginaire de Thrace, ou Mahsuni Serif, très prisé et fréquemment chanté à 
Tekke Köyü ; soit, enfin, un beyi?! du chanteur lui-même, ou d’un poète 
du village : car non seulement le village compte ses propres poètes, mais 
il est fréquent qu'un talip au moment de son initiation ou un baba pour 
son investiture compose son propre beyit, selon les règles de versification 
usuelles*?, en utilisant les syntagmes et stéréotypes appropriés. 

Quant au chant de Kerbelâ, il est également choisi entre plusieurs, et doit 
étre chanté par un chantre généralement apprécié pour ses qualités esthé- 
tiques et émotionnelles, comme la douceur de la voix et des mélismes. 

Les semah obligatoires, babalar et gözcü semahi sont chantés invaria- 
blement sur les mémes textes, respectivement de Kaygusuz Abdal/Kul 
Sükri et de Hatayi/Pir Sultan Abdal, de même pour le semah des Qua- 
rante, dont le poème est de Hatayi. On pourrait s’étonner que les parties 
fixes ne reflétent pas davantage la tradition locale, poémes attribués a 
Abdal Musa ou Kaygusuz Abdal : seul le premier semah est bien « du 
lieu », car il décrit, sous la forme d'une action de grâces, le türbe et son 
environnement : 


Türbe bağlarında, Ali'm Ali'm !, Dans les vignes du mausolée resplen- 
zeyn'olur güller dissent les roses, 

Çevirmiş etrafını da hemen şakır Les rossignols chantants l’entourent de 
biilbiiller, medet Sah! tout côté, secours-nous, Roi! 

Muhabbete cam, Ali'm Ali'm !, katacak Ces lieux inviteront les âmes, mon Ali 
yerler mon Ali!, à l’agape ; 

Muhabbete giren cana aşk olsun, medet A l'áme qui entre en cette agape, que 
Şah ! l'Amour soit ! secours-nous, Roi! 
Türbe bağlarının, Ali'm Ali'm ! dört o Les vignes des quatre côtés du mausolée, 

yanı bağlar mon Ali mon Ali!, sont des vignes, 
Sular revan olmuş her yana çağlar, o L'eau y coule à flots, et murmure de 
medet Şah !..*3 toute part, secours-nous, Roi!... 


31 Terme couramment employé localement pour désigner les poèmes de type mesnevi, 
comme N. Sigalas le détaille plus bas, à travers l’exemple d’un beyit de Kâzım dede le 
çelebi. 

3 Ainsi dit-on couramment au village, pour des formes en quatrains qui sont souvent 
des mesnevi, comme N. Sigalas le signale dans son article. 

3 Babalar semahı, cf. Cler : Turquie : cérémonie de djem bektashi, plage 3. 
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La deuxième partie de ce semah est de Kul Sükri ou Deli Sükri, poète 
qui vécut au tournant des XviI°-xIx® siècles et fut derviche dans le tekke 
d’Abdal Musa : Şah Abdal Musa'ya bende olalım (du roi Abdal Musa 
soyons les serviteurs...). A part quelques semah comme celui-ci, et les 
nefes attribués à Kaygusuz Abdal ou à Abdal Musa lui-même, l'hymno- 
graphie du cem correspond plutôt à des standards « alévis » insérés dans 
un moule musical autochtone, et souvent proche des tahtaci voisins. 
Et nous devons bien reconnaître que nous ne savons rien, pour le moment, 
de la façon dont cet ordo liturgique s’est constitué et transmis, ni de son 
ancienneté, même si les baba affirment qu’il est resté inchangé « depuis 
l'origine ». Il faudrait visiter tous les villages bektachis dans la région**, 
pour évaluer une communauté de rite et comparer, si possible, aux cem 
des voisins fahtacı. 


Le sofra et le dem 


Au cceur du rituel nous trouvons le « banquet » et la consommation 
rituelle de l'alcool, entamée par le üçleme (boire à trois reprises). Une 
fois accompli le semah des baba, un certain nombre de nappes sont éten- 
dues sur le sol (environ une nappe pour quatre ou cinq membres de l'as- 
semblée), sur lesquelles on pose les grands plateaux légérement surélevés 
par un socle. C'est alors qu'officie le Sáki, apportant plusieurs bouteilles 
de raki qu'il fait bénir par le baba et dont il verse tout le contenu dans 
une méme bassine en plastique, y ajoutant par la suite la méme quantité 
d'eau ; à chaque sofra, un talip est institué sâki délégué, se ceignant la 
taille d'une cordelette pour l'occasion ; le mélange est alors réparti entre 
tous les sofra dans des bassines plus petites, au centre desquelles, en 
attendant le moment solennel du üçleme, est déposée une petite tasse 
(kadeh, tas) La fonction du sáki « délégué » sera ensuite de puiser le dem 
avec la tasse et de tendre celle-ci à chaque participant du sofra, à tour de 
róle, en tournant. 

Quand tout est installé et prét, avant de commencer à partager cette 
agape, vient le moment de « tripler le dem » : le saki de chaque sofra 
fait tourner le kadeh au nom d'Allah, puis une deuxiéme fois au nom de 
Muhammed et enfin au nom de 'Ali. Ce moment est silencieux ; les 
güvende reprennent le chant immédiatement aprés, avec un dem nefesi : 


34 Cf. plus bas l'article de N. Sigalas, qui évoque cette géographie bektachie du sud- 
ouest anatolien. 
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Güzel Şah'tan bize bir dolu geldi De notre beau Roi nous est venue une 
[coupe] pleine 

Bir sen iç saki bir de ceme ver Bois-en, toi, échanson, et donne à l'as- 
semblée 

Hünkâr Hacı Bektaş Veli'den geldi Du Seigneur Haci Bektaş Veli elle nous 
est venue 

Bir sen iç saki bir de ceme ver? Bois-en, toi, échanson, et donne à l'as- 
semblée 


Alors l'assemblée commence à manger : viande, salade, bulgur, yogurt, 
l'abondance régne, rien ne saurait manquer : les baba plaisantent parfois 
sur l'embonpoint que suscite la fonction, d'autant plus qu'ils accom- 
plissent leur office souvent, en hiver, saison peu propice aux exercices 
physiques : la corpulence des fidéles est remarquable, et ils le savent... Le 
dem non plus ne saurait manquer au cours du cem” et sa consommation 
se prolonge tout au long des cathismes, jusqu'aux chants de Kerbelá 
inclus. Aprés ces derniers, le gózcii demande de finir le dem (dem bitsin) 
et les sofra sont débarrassés. Le Saki prend son congé, et l'assistance 
commence à danser le Kirklar semahi, semah des Quarante, en file autour 
du meydan, en s'inclinant devant le baba à chaque passage : le semah 
des Quarante est le sommet « festif » du cem. La porte reste ouverte, tout 
le monde est debout et se meut. Aprés les priéres et bénédictions finales 
du semah, chacun retourne à sa place et le meydan reprend une allure 
plus cérémonielle. Vient alors le semah du gözcü : pendant les longues 
nuits d'hiver, trois semah s'enchainent, dansés par deux des titulaires des 
services et de leurs épouses. Le dernier semah est celui du gózcii propre- 
ment dit, que l'assistance regarde en se tenant debout*?. 

Les güvende prennent congé de leur office en faisant le niyaz, et rece- 
vant la bénédiction du baba ; est servi ensuite le lokma, où à nouveau les 
sofra sont dressés ; on mange encore de la viande et des sucreries, cette 
fois accompagnées d'eau ou d'un soda ; aprés le lavement de main admi- 
nistré par le selman, vient la cérémonie du sakka suyu, oü tous boivent 


35 Cler : Turquie : cérémonie du djem bektashi, plage 4. 

?6 Un fidèle, qui à la fin du sofra, avait osé se plaindre du fait que les baba avaient eu 
droit à plus de dem que les fidéles, s'est fait exclure aussitót, et pour les cem suivants, 
mettre en pénitence.... 

37 Précisons que cette disposition en cercle autour de l'espace rituel, tous les regards 
convergeant sur le semah, est valorisée par nos interlocuteurs du village, qui l'opposent 
bien sûr à la mosquée, orientée, tous les fidèles parallèles, çok yanlış « (grave erreur ») : 
l'unité, c'est le cercle de la communauté, et se voir retrouver les uns les autres. 
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l’eau, servie par le sâki, en invoquant Hüseyin : sakka Hüseyin, cenne- 
tullah Hüseyin, rahmatullah Hüseyin ! 38 Cette cérémonie s’achéve par 
un tekbir, tous en chœur, en chanté-parlé (hétérophonie). Puis les titulaires 
des autres services viennent tour à tour faire le niyaz et clore leur office, 
et le cem s’achéve. 


Contention 


Il s’agit d’un rituel d’ordre, où, pour l’invité étranger qui conforme 
sa participation à l’imitation de ses voisins, le premier constat est celui 
des obligations et contraintes corporelles. Pour tout talip en effet, c'est 
d'abord le maintien, la bonne tenue du corps pendant le cem qui importe : 
assis à genoux, les pieds sous le bassin, et non en tailleur, ce qui permet 
de tenir son dos bien droit, mais ankylose les jambes, ou devient vite dou- 
loureux pour quiconque n'est pas habitué : sur ce point, il n'existe aucune 
tolérance de la part du gózcii, qui rappelle à l'ordre, sans distinction, le 
talip ou le visiteur étranger qui ne se tiendrait pas bien. Seule l'annonce 
erenler demine sefasına” signale à plusieurs reprises pendant le cem un 
moment de pause et autorise le fidéle à se délasser les jambes et les étirer 
discrétement. Il est souvent signalé que le róle du gózcii consiste à contró- 
ler les effets de l'ivresse, à la maintenir dans cette constante contention. 
La force de ce rituel, et sa singularité, consistent dans ce paradoxe : la 
consommation d'alcool, si immodérée soit-elle, s'accompagne d'un 
maintien strict et rigoureux, Seuls les chanteurs manifestent leur ferveur 
par une exaltation sensible, mais qui reste contenue, et doit rester contró- 
lée, tout au long de la série des cathismes. 


« Ambiances ». Au cours des années 2003-08, je participais principale- 
ment aux cem de deux groupes, celui de Ismet baba (qui incarnait par 
excellence la « maison-mére ») et celui de Kâzım baba"^!, dans l'autre 
maison de rituel, construite plus récemment : mémes semah (poésie, 


3 « Hüseyin échanson, Hüseyin paradis de Dieu, Hüseyin miséricorde de Dieu ». 

? L'expression, énigmatique et concise, peut se comprendre ainsi : « pour l'instant et 
le repos des parfaits ». Dem peut signifier aussi le souffle. On dit couramment : dem sefa 
vermek (donner le droit à une pause). 

4 Ace sujet, voir Elias : « La discipline de l’ivresse » et surtout du même auteur, dans 
ce volume. 

41 Qui par la suite fut « déchu » (düşkün) dans des conditions qui seront évoquées plus 
loin. 
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mélodie, danse), même déroulement de l’ensemble, d’un lieu et d’une 
année à l’autre. Or au-delà du strict ordonnancement des rituels, deux 
ambiances très différentes se laissaient percevoir, où la « maison-mère » 
apparaissait comme celle des conservateurs, ou traditionalistes, et la 
seconde, celle des libéraux, ou novateurs. Comme je participais aux 
rituels de deux groupes, j'étais un interlocuteur privilégié pour l'expres- 
sion de certaines critiques. Par exemple, dans la maison-mére, le dem 
était distribué dans une seule tasse, alors que dans l'autre groupe, chacun 
disposait de verres individuels, qu'il faisait remplir une fois qu'il l'avait 
vidé. Ces derniers étaient ainsi suspectés par les premiers de favoriser 
l’« ivrognerie » (sarhoşluk), mais critiquaient à leur tour l'usage des 
fidéles de la maison-mére en leur reprochant de boire tous dans le méme 
kadeh (coupe), contre toutes les régles de l'hygiéne. De méme, le groupe 
de Kazim baba était souvent qualifié de diizensiz, désordonné, par la 
« maison-mére », parce qu'on y conversait trop librement pendant le 
sofra, qu'il y avait trop de bruit. Il leur était parfois reproché de s'« alé- 
viser » : ce qui n'était pas dénué de fondement, car certains membres 
du groupe étaient en contact étroit avec le Cem vakfi (cf. plus bas). 
L'ambiance des cem chez Kâzım baba et son güvende Muzaffer” était 
beaucoup plus ouverte et on invitait un certain nombre d'enfants, surtout 
pour le grand cem d'Abdal Musa, aprés le mois du deuil (matem) et 
aşure. A V'inverse, la maison-möre était considérée comme trop conser- 
vatrice par les autres, ainsi qu'on me le fit remarquer à propos du semah 
des Quarante : à l'époque, en effet, les hommes dansaient d'abord tous 
ensemble, puis les femmes, et les talip de Kazim baba s'en indignaient, 
voyant dans cette séparation un trait « sunnite », car chez eux au 
contraire, la danse était mixte (les hommes en téte, malgré tout.). Ces 
différences s'estompérent avec le temps : le groupe de Kazim baba s'est 
scindé (cf. plus bas), désormais hommes et femmes dansent ensemble dans 
tous les groupes et le dem est distribué dans une seule tasse qui tourne. 

La musique méme se ressentait de cette différence entre les deux 
groupes. Dans la maison mére, on chantait dans les graves, avec une cer- 
taine lenteur, comparativement au groupe de Kâzım, où le chœur, accordé 
un ton au-dessus, manifestait davantage d'énergie. Dans les années 2003- 
08, ces différences et les critiques qui s'ensuivaient étaient le symptóme 
de divisions plus profondes, qui allaient se révéler fortement en 2008 et 
conduire à la déchéance de Kazim baba — nous y reviendrons plus loin. 


42 Cf. Cler : Turquie, plages 2, 3 et 12 du CD. 
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MUSIQUE 
Travail ethnomusicologique et collecte 


Pour l’ethnomusicologue, l’enregistrement des musiques étudiées est 
une nécessité première : bien avant de penser à archiver un patrimoine 
ou de fixer l'instant fugace, l’« infortunée musique qui périt aussitôt 
créée » comme disait Léonard de Vinci, il s’agit d’abord de pallier 
l'absence, chez le chercheur, de toute imprégnation préalable. A qui n'est 
pas né dans cette culture, l’enregistrement permet l’écoute répétée, le 
ressassement indispensable pour s’approprier les répertoires : la répéti- 
tion des séjours, année après année, toujours en plein hiver quand la 
saison rituelle bat son plein, avait pour objet le long apprentissage d’un 
monde musical parfaitement constitué et comme auto-suffisant, détaché, 
« mineur » au sens où je l'ai déjà évoqué ailleurs“, et d’une grande 
puissance esthétique. 

En 1997, j'enregistrai mon premier cem, sous le regard bienveillant 
des baba qui n’ont jamais formulé la moindre objection, puis a partir de 
Vhiver 2003, tous ceux auxquels je participai : il était parfaitement habi- 
tuel et normal que j’installasse mon matériel, pied, micros, dés mon 
entrée dans le cem, pendant qu’affluaient un par un les fidèles en procé- 
dant aux niyaz liminaires. Deux fois seulement il m’a été demandé de ne 
pas enregistrer : le 2 janvier 2008, lorsque le gouvernement AKP avait 
proposé une invitation à un repas de rupture du jeûne de muharrem. 
Un débat et un discours politique du halife occupérent une partie du repas 
de cem : le gözcü m'a simplement dit kapat (ferme) en désignant mon 
enregistreur. En l’occurrence, ce n’était pas le secret du rituel qui était 
en cause, mais le contenu politique, la prise directe sur le réel, dont il ne 
fallait pas garder trace. La seconde occasion fut celle d’un « tribunal », 
du règlement d’un différend privé entre deux familles. Autrement, il me 
fut toujours laissé une liberté totale, y compris pour filmer. Le respect 
scrupuleux dont je faisais preuve à l’égard des règles de conduite était 
apprécié au même titre que j'appréciais la bienveillance des baba à mon 
égard. 

Jamais personne ne m’a demandé ce que je faisais des enregistrements 
effectués : aucune inquiétude, confiance étonnante. J’ai ainsi constitué 
une base de données sonores dont j’ai pu donner copie sous forme de 


^5 Cler, Messina, « Musiques des minorités ». 
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nombreux CD a la communauté. Or, 4 ma connaissance, ces CD n’ont 
pas été écoutés par les intéressés. Par ailleurs, j’avais expliqué que je pro- 
jetais l’édition d’un CD dans une collection de renommée internationale, 
hésitant entre la collection des AIMP“ et Ocora Radio-France. A partir 
de 2006, je projetai plusieurs maquettes de CD, en choisissant dans dif- 
férents cem les meilleurs semah et nefes et en les ordonnant selon la 
structure du rituel. Mais le résultat n’était pas satisfaisant, à cause des 
changements d’intonation et de style, d’un hymne à l’autre : il fallait 
trouver l’unité du style. Nous avions déjà publié, dans la même collection 
Ocora, une cérémonie complète de cem alévi, enregistrée à Istanbul sous 
le patronage d’Irène Mélikoff et de Stéphane Yérasimos?, auprès d'une 
communauté originaire de Malatya, qui présentait l'unité du rituel non 
seulement du point de vue de la structure, mais également de bout en 
bout dans le méme style, avec les mémes voix. Il restait encore à réaliser 
un enregistrement semblable à Tekke Kóyü, fortement unifié d'un point 
de vue esthétique, avec les meilleurs giivende baba du village réunis 
dans le méme cem. L’occasion s'en présenta de facon détournée : en mars 
2011, au moment du nevruz, le trio de chercheurs que nous formions 
souhaitait réunir quelques bons chanteurs du village dans la maison oü 
nous étions hébergés. Ce projet fut immédiatement « dévié » par nos 
interlocuteurs, qui proposérent que nous fassions nous-mémes notre 
cem, ce qu'on appelle plutót un Balim muhabbet, dépourvu de semah 
des Quarante et de kurban. Ce muhabbet serait donc offert par le trio des 
chercheurs à une communauté restreinte, sous la direction d'Ismet baba 
qui m'avait déjà souvent accueilli dans la « maison-mére ». C'est l'enre- 
gistrement de ce cem qui donna au futur CD tout son matériau, auquel, 
pour rendre hommage aux güvende de l'autre maison de cem, j'adjoignis 
l’hymne aux douze Imams, le semah initial et le semah final d'un cem 
de 2006, car ils y étaient particuliérement bien chantés. Pour les participants 
de ce soir-là, il s'agissait de s'en donner à cœur joie pour les invités/ 
invitants, de sorte que ce fut un des plus beaux enregistrements, pour la 
qualité du chant, sa ferveur et son intensité. 


^! Archives internationales de Musique populaire, musée d'Ethnographie de Genéve, 
VDE-Gallo. 

^ Hommages lui soient rendus d'avoir permis l'organisation, du jour au lendemain, 
d'un cem au premier étage de l'IFEA (c'était alors un grand salon), le 28 novembre 1996, 
en présence d'Iréne Mélikoff, Jean During, et l'auteur de ces lignes. Il en résulta la publi- 
cation de ce CD chez Ocora Radio-France. 
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Pourtant, méme alors, et aprés la publication du CD, qui soudain 
« mondialisait » potentiellement le renom du village, les musiciens mani- 
festérent peu d’intérêt. Certains exprimèrent même plutôt leur déception 
que ce ne fût pas un DVD... En effet, seules les images que j'avais filmées 
excitaient leur curiosité, surtout les plus anciennes, qu’ils regardaient 
comme un album de famille, un voyage dans le passé. 

Cette indifférence à l’enregistrement tient à deux raisons. La plus évi- 
dente, c’est que si l’on est pleinement porteur d’une tradition vivante, 
sans cesse actualisée par les nombreux rituels où les musiciens sont de 
simples officiants, quel besoin a priori aurait-on de réécouter des rituels 
passés, ou un seul fixé sur la bande ? Ce soir-méme ou demain il y aura 
un cem. De ce point de vue, la vie musicale du village est très puissante, 
et au présent. La seconde raison est d’ordre spirituel : le refus du benlik, 
de l'égo(isme), du regard complaisant ou narcissique sur soi. 

De méme, lors de mon tout premier séjour, j'avais, maladroitement 
sans doute, demandé s'il y avait des aşık (barde) dans le village, et il 
m'avait été répliqué aussitót que non, il n'y avait pas ce genre de musi- 
ciens sur place. Pourtant le cem, qui parfois rassemblait un choeur de six 
chanteurs et deux ou trois sazistes, infirma totalement ces affirmations ! 
Je devais comprendre ensuite que le mot d’asik, à Tekke Kóyü, s’identi- 
fie aux musiciens enregistrés, aux musiques diffusées, ou aux grands 
musiciens alévis qui viennent au moment du festival. 

Il est entendu que les musiciens du rituel ne sauraient étre plus que 
leur fonction, ni confier leur talent à la renommée. S'écouter chanter, se 
considérer comme des aşık, c'eüt été précisément du benlik, le péché 
majeur. De méme, un excellent chanteur, giivende que j'avais entendu 
dans le tout premier cem en 1997, avait disparu les années suivantes. 
Pourtant, je le voyais assis au café, et participant au cem en qualité de 
simple falip : quand je m'enquis de son absence dans le chœur des giivende, 
on m'expliqua qu'il en avait été exclu. Pourquoi ? Benlik, me fut-il répondu, 
sans préciser davantage, mais en me laissant entendre qu'il se donnait 
trop d'importance dans le chœur des giivende. 

Le résultat de mes propres enregistrements « de terrain » rencontre 
la méme indifférence du cóté des dignitaires religieux : seul le halife, 
Hüseyin dede, supérieur de l’ordre, avait compris l’intérêt, pour leur village, 
et pour l'association qui y posséde son siége, d'une sauvegarde de telles 
archives sonores. Il s'est récemment interrogé avec moi, sur le support 
le plus approprié, disque dur, ou mise en ligne sur internet du fonds 
d'archives sonores d'Abdal Musa. 
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Derrière cette forte distinction entre aşık et güvende baba, se joue le 
rapport du « dehors » et du « dedans » : lasik représente ce monde de 
l’alévisme présent au dehors, plutôt dans les grandes villes désormais, et 
qui vient chaque année à Tekke Köyü pour le şenlik, ou festival d'Abdal 
Musa, où jouent des aşık d'ici ou là. Le güvende baba n'est qu'un offi- 
ciant du rituel, ou encore, un simple paysan qui exerce dignement sa 
fonction, accompagné d’une petite équipe de chanteurs/joueurs de saz. 
Rien a voir avec la circulation des musiques, leur déterritorialisation : 
conscience du local et de sa puissance, articulée a cette auto-suffisance d’un 
village convaincu d’être « au centre ». Comme me l’avait dit Ali baba, 
également supérieur de l’ordre (mürsid) en 2003 : « Nous, nous sommes 
au centre, on vient de partout pour vénérer le tombeau, le türbe, pour 
nous voir. Si un jour nous n'existons plus, ce sera la fin des temps. » 
Musicalement, il en va de méme : la tradition, le rite (erkân) local, sont 
profondément attachés au lieu et ne sauraient s'exporter hors de la stricte 
régulation des rituels. De ce point de vue, les güvende — ou, comme on 
dit aussi parfois, les ozan (bardes) — du village se gardent bien de se 
montrer au « dehors » pendant le festival, laissant plutôt les aşık visiteurs 
déployer leur art et leur savoir-faire. En revanche, qu'un « savant » et 
musicien venu de loin pérennise leur musique et la rende accessible à 
tous par un CD, rien de choquant à cela, au contraire : « Il faut faire 
connaitre notre rite : au-delà des frontiéres, ils comprendront ». Mais 
sans exprimer une fierté particuliére non plus. N'oublions pas enfin que 
si le visiteur étranger a tendance à privilégier les musiciens locaux, à 
apprécier en eux la « voix de la terre », ceux-ci ne le comprennent pas 
toujours, et restent bien convaincus qu'ils n'ont pas beaucoup de valeur. 
Leur modestie les honore, eux qui n'hésitent pas, en méme temps, à 
déclarer que leur tradition est centrale, unique, et multiséculaire. 


Langue musicale 


Nous l'avons vu, le cem comporte deux types de chants, les uns fixes 
et d'autres laissés au libre choix des güvende. Pour les premiers, il s'agit 
du düvazdeh-imam de Sah Hatayi, des semah, du chant du dem (dem 
nefesi). Tous ces chants, du point de vue de la conduite mélodique, sont 
singuliers, ne ressemblant pas directement à des répertoires régionaux : 
ce qui frappe, surtout pour les semah, c'est de fréquents et importants 
sauts d'intervalle, sorte d'emphase mélodique peu habituelle dans les 
environs et dans l'esthétique yórük qui procéde plutót par degrés 
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conjoints. Dans toute la région, la norme modale correspond à l’échelle 
du mode de ré, avec un deuxième degré légèrement rabaissé, comme pour 
les makam bayati/hüseyini des classiques, glissant souvent vers kürdi, 
une ambiguïté modale propre au lieu. Certains chants s’appuient sur 
d’autres modes, ou modulent, comme le semah des Quarante (entre 
bayati et hicaz) ou une version du dem nefesi (hicaz). Tous les semah, 
ainsi qu’un grand nombre de nefes, sont construits sur la méme base 
métrique, un aksak construit le plus souvent sur 5+4 pulsations (3+2)+ 
(2+2), selon un tavır (gestuelle de la main droite tenant le plectre) fort 
répandu dans toute la région, de tempo assez vif. 

Les semah se divisent en deux parties, l’une dite lente (agir), la 
seconde rapide (kivrak), moyennant une transition où les quatre danseurs 
restent immobiles pendant que le baba récite des prières : d’une partie a 
l’autre, le tempo ne change guère, alors que l’effet le plus perceptible 
dans le passage de l’un a l’autre est la modulation, le changement de 
fondamentale qui monte d’une tierce, ce qui est perçu localement comme 
un changement de tempo*°. Or, cette métrique et cette allure, ainsi que la 
modulation pour la deuxième partie, sont non seulement très marquées 
régionalement, mais aussi caractéristiques des semah tahtaci des environs 
(Fethiye, Akçaeniş). Chez ces derniers, les semah se divisent même en 
trois parties, avec modulation et changement de tonique a chaque transi- 
tion. Ceci peut expliquer aussi pourquoi les alévis d’Istanbul désignent 
les habitants de Tekke Köyü comme fahtaci, ou qu'un semah du village 
ait été publié dans le CD d’archives Tahtacilar (Kalan Müzik) en 1997 
par l'ethnomusicologue Melih Duygulu”. 

Une hypothèse : ces chants dansés seraient le produit d’une rencontre 
entre les airs et semah de la région et d’anciens ilahi propres au couvent 
d’Abdal Musa, du temps où il était intact (donc avant 1826, et plus géné- 
ralement avant l’ère républicaine). L’allure mélodique, les longues 
phrases, l’emphase, relèveraient plutôt du tekke, et les conduites ryth- 
miques, de l'environnement fahtacı et régional. Cette hypothèse pourrait 
être légitimée par les ruptures historiques qui ont coupé les paysans de 
la source proprement confrérique. La musique exprime ainsi en elle- 
méme une certaine porosité entre le monde alévi et l'identité bektachie. 


46 Selon une illusion perceptive courante, où la montée vers l'aigu est assimilée à une 
accélération du tempo. 
47 Duygulu, Tahtacılar. 


334 JEROME CLER 


Les cathismes, oturak nefesleri : il s’agit bien de « chants à écouter », 
de sama’, au sens étymologique du mot cette fois. Le repas se prolonge, 
les kadeh tournent, chacun écoute et médite parfois les yeux fermés les 
chants tout en laissant une légére ivresse monter. C’est bien souvent a 
ce moment que certains « inspirés » du village, tel chanteur ardent, tel 
ou tel baba, ou le giivende baba lui-même, chantent leur partie en solistes, 
brûlant du feu de ce banquet des Quarante et de l'union, et toute l'assis- 
tance écoute avec attention et recueillement les vers chantés. Les chan- 
teurs peuvent alors vraiment « s’individualiser » dans un nefes choisi : 
soit un poème des « classiques » (Kaygusuz Abdal, deuxième saint du 
lieu avec Abdal Musa, Pir Sultan Abdal, etc.), soit une composition 
propre, soit encore un nefes ou deyiş d'un contemporain“. Généralement, 
et même dans ce dernier cas, les poèmes sont rarement chantés dans une 
version « standard » telle que diffusée sur le marché des musiques alé- 
vies, mais bien plutôt réappropriés, remodelés sur plusieurs timbres 
propres, selon des métriques musicales très variées : régulières, ou 
aksak en 2+3 ou 3+2+2, ou encore selon le schéma évoqué plus haut en 
3+2+2+2. Dans chaque cas, le vers se moule savamment dans la métrique 
musicale??, « Savamment » est bien le mot : une si grande variété de 
rythmes et de profils mélodiques est exceptionnelle dans la région et 
dénote un subtil savoir-faire musical. 

De même, l’agit (thrène) de Kerbelâ, qui sera chanté à la fin du repas 
et avant le semah des Quarante, est laissé à la libre interprétation d’un 
soliste du chœur, que peuvent accompagner alors les pleurs de l'assis- 
tance, à l’évocation du martyre de l’imam Hüseyin. Formellement, le 
chant sera de préférence non-mesuré et mélismatique, et dans sa version 
la plus locale, il s’apparentera aux airs longs, uzun hava, très répandus 
dans toute la région, des gurbet havaları, airs d'exil, sur le mode évoqué 
plus haut (hiiseyini/bayati), qu'on appelle localement avşar makamrö!, la 
mélodie avsar, car elle suit exactement l’allure des chants de gurbet 
attribués aux Avşar sédentarisés dans la région depuis le XIv* siècle, entre 


^5 Je citais plus haut Derviş Kemal ou Mahsuni Serif. 

4 « Timbre » ici désigne un air standard susceptible de porter plusieurs poèmes. Il en 
va de même pour les semah facultatifs de la fin du cem, où des textes différents s’adaptent 
à la même mélodie. 

50 Il est recommandé ici de se reporter à l’édition du CD : Turquie, où cette richesse 
rythmique est bien représentée. 

>! En référence à l'air long (uzun hava) Avşar beyleri, un des airs emblématiques de 
la région, qui fait remonter son peuplement nomade à l’arrivée des groupes avşar au 
XIV* siècle, cf. Cler, Yayla, p. 296. 
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Burdur et Denizli?. De méme, à la fin de chaque semah, pendant les 
prières du baba qui donnent leur congé aux danseurs, un soliste du chœur 
reprend le dernier quatrain du semah dans un rythme libre et dans le style 
mélodique des gurbet de la région. 

Sans vouloir entrer plus avant ici dans une description musicologique 
technique, ou poétique, de ces répertoires”, nous pouvons aisément 
signaler par ces éléments généraux leur richesse et leur autochtonie. 
Le village de Tekke Kóyü a constitué son autonomie culturelle propre et 
maintient jusqu'à nos jours sa résistance à toute forme de « globalisa- 
tion », méme relative à l'échelle du pays, en ne reproduisant que trés peu 
la musique alévie répandue partout ailleurs et dans l'air du temps. 


Statut des musiciens 


Il a déjà été fait allusion plus haut à la juste place que doivent tenir les 
musiciens güvende, à leur devoir d'effacement dans l'ensemble de 
l'ordre. Il n'en reste pas moins que l'expression musicale est centrale, 
essentielle, dans la vie villageoise oü, comme la consommation d'alcool, 
elle doit étre encadrée par le systéme religieux. Dans le village, aucune 
pratique « profane » ne semble entretenue (ou avouable ?**) : certains 
musiciens, comme l'actuel Halife Hüseyin dede, ont pu par le passé jouer 
dans les fétes de mariage. Ils se mettaient en équipe avec des Abdal, 
groupes alévis apparentés aux Tsiganes qui résident dans des villages des 
environs, particuliérement dans les basses terres cótiéres de Finike, et qui 
sont trés souvent musiciens professionnels, travaillant en petites équipes 
avec violon, clarinette, darbukka. Mais par la suite, l'ikrar, les « vœux », 
les ont éloignés à jamais de cette activité et reconvertis en giivende, 
exclusivement attachés au rituel. Il est intéressant de constater combien 
la pratique « profane » de la musique est trés peu valorisée au village- 
méme, alors que certains villageois connaissent souvent trés bien les 
musiques du massif montagneux (yayla) et de la côte (sahil) : sipsi de 


> Cler, Yayla, p. 208. 

? Le lecteur comprendra que tel n'est pas l’objet du présent article, et que l'étude 
musicale/poétique des rituels est un champ considérable du présent work in progress. 

5* Ainsi, un dede alévi d'une communauté abdal de Finike, visité en hiver 2008, n'a 
jamais évoqué devant moi qu'il était également un bon violoniste, allant jusqu'à le nier, 
alors que tout le voisinage m'avait fait l'éloge de son talent : mais c'était dans une vie 
antérieure, avant qu'il ne devint dede, époque oü il jouait dans les mariages des environs 
(mahalle sanatcısı). 
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Dirmil, petit luth Zctelli bağlama et se réjouissent de les entendre. 
On m'a également bien attesté que pour les mariages, à Tekke Köyü, 
il était fait appel à des musiciens extérieurs, et plus particulièrement à 
des Abdal de Finike (Yuvalilar) alévis. 

Or Xavier de Planhol, faisant allusion aux Tsiganes de la région, 
signale qu'ils pouvaient être convoqués dans le passé comme musiciens 
« dans les noces de villages » ou, ajoute-t-il « dans les réunions et festins 
des communautés d'Alévites »%, Mes hôtes m'ont raconté que certains 
cem autrefois étaient accompagnés au cümbüş et au violon, ce qui évoque 
plutôt des compétences de Tsiganes. 

La présence du violon dans les cem était chose courante dans un passé 
encore proche ; un jour de l'hiver 2004, pour contenter ma curiosité, mes 
hôtes firent venir un violoniste âgé du village voisin d’Akgaenis°’, qui 
semblait par son apparence physique d’ascendance tsigane (Abdal). 

De nos jours, le seul instrument présent est le saz, de format standard, à 
long manche : il semble bien qu’il s’agisse d’une acculturation au « monde 
extérieur », datant des années 1970 au plus tôt. En effet, les maîtres de 
la génération précédente utilisaient plutôt le petit saz cura à trois cordes, 
joué sans plectre, comme dans tous les milieux yörük environnants. 

Les güvende baba sont tous issus de la communauté villageoise même, 
chanteurs et joueurs de saz (dans les cem on a souvent deux saz et cinq 
ou six chanteurs, mais il peut même se trouver un chœur de dix dont trois 
instrumentistes). Ils sont les maîtres du temps, ils assurent, tout au long 
du rituel presque sans discontinuer, l’harmonie, au sens étymologique de 
l’ajustement dans la temporalité rituelle. Et tout cela selon les valeurs 
déjà évoquées plus haut du service, du refus de l’ego/benlik. 


Événement de l'hiver 2006. Le semah commence par la préparation où 
s’enchaînent les niyaz et prières, où les femmes ceignent de la cordelette 
rituelle les reins des hommes. Pendant ce temps, les giivende font entendre 
en ostinato sur les saz le rythme du semah, sans chanter, jusqu’à ce que le 
gözcü s’exclame Şah ! donnant le signal pour que démarrent simultané- 
ment le chant et la danse, une demi-mesure après le signal du gözcü. Or, ce 
jour-là, à cause d’une erreur de prosodie, pour avoir manqué la coincidence 


55 Mes sujets d'étude antérieures, cf. Cler : Yayla. 

5 Planhol, De la Plaine pamphylienne, p. 372. 

57 Akçaeniş est alévi (fahtaci), mais compte une minorité bektachie rattachée à Tekke 
Köyü, ainsi qu'un cem/birlik evi : c'est méme chez eux que les accents abdal sont réputés 
les plus prégnants, avec présence d'un cümbüş et d'un violon. 
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de la premiére syllabe du chant avec la métrique, le semah ne put com- 
mencer, et précipitamment le chœur sortit du birlik evi (maison de rituel). 
L'incident ne dura que quelques secondes : alors se leva un ancien baba 
qui vint à leur place, prit un saz et accomplit en bon ordre, à lui tout seul, 
le travail du chœur. Une fois le semah achevé, le baba demanda à l'assem- 
blée, non sans malice, si l'on devait rappeler les güvende, ou les laisser 
attendre dans le froid ; ils furent bien sûr rappelés et, abandonnant devant 
eux tout humour, il les sermonna, puis administra une amende à chacun. 
C'est le güvende baba qui recut la « pénitence » la plus élevée, à savoir 
un kurban (sacrifice, c'est-à-dire un cem supplémentaire à pourvoir). Puis 
chacun reprit sa place et son office pour toute la suite du rituel. C'est bien 
la seule fois que je vis publiquement exposer le róle des musiciens : le 
baba leur rappelait qu'en compensation de leur trés haute responsabilité 
dans le rituel, et par respect pour leur savoir-faire musical, il leur était 
accordé de nombreuses facilités : « Vous restez assis à chanter, vous pou- 
vez demander le dem à volonté, pendant que d'autres préparent le repas, 
préparent la salle, comment pouvez-vous vous permettre ? » Le semah fait 
coincider parfaitement le temps rituel, aprés les longues priéres de prépa- 
ration, le rythme musical, de nature chorégraphique, et la poésie chantée, 
qui y emboite sa propre métrique ; sans oublier l'espace de la danse, oü 
les figures chorégraphiques sur le sol correspondent exactement à la 
structure poétique en quatrains. Les musiciens sont les garants de la 
texture méme de tout le rituel, qui lui-méme refléte le cosmos, au sens 
étymologique d'ordre. Le temps rituel dépend des giivende autant que 
l'espace, de l'oeil du gözcü. Précisément, ces deux hizmet/services sont 
reconnus par les villageois comme les plus importants parmi les douze 
du rituel, et fréquemment précédent l'accession au babalık. 


AUTORITÉS, GROUPES ET DIVISIONS 
Autorité et musique 


La plupart des baba passent plusieurs années dans un de ces deux 
hizmet avant d'étre investis. Il est donc normal que certains baba soient 
également musiciens accomplis. La compétence musicale porte naturel- 
lement en elle la dimension de guidance, puisque les chants ont fonction 
de prédications et de références théologiques. Cela se vérifie autant dans 
le village méme qu'avec des musiciens venus d'ailleurs, lors de rassem- 
blements comme le festival d'été et le nevruz. Il est courant alors de voir 
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un visiteur venu avec son saz faire montre de son talent particulier, por- 
teur de répertoires d’autres communautés, de nefes peu connus, maitrisant 
éventuellement les « nouvelles virtuosités » sur le saz : autour d'une 
de ces tables de pique-nique que l'on trouve à proximité du türbe, un 
muhabbet s'improvise, rassemblant autour de l'agik venu d'ailleurs un 
public de quelques villageois silencieux et d'autres pélerins. Le talent du 
musicien et ses nefes se doublent bien souvent d'une parole docte, d'ensei- 
gnements doctrinaux suscités par les vers chantés. En ce cas, la compétence 
poético-musicale et l'autorité du savoir vont de pair, comme deux com- 
posantes d'un méme charisme. 

Au village même, les deux plus hautes autorités, Ali baba le mürsid et 
Hüseyin dede le halife, sont tous deux d'excellents musiciens. 

Ali baba, approchant les quatre-vingts ans, est arrivé au rang de baba 
en passant par celui de giivende ; il est respecté pour son jeu de saz tra- 
ditionnel, correspondant à peu près au standard TRT des années 1980 : 
dans sa jeunesse il jouait plutôt des saz de petite taille, à trois cordes 
(cura, ou baglama). Enfin, il connaît à fond le répertoire poétique. 
Pendant les cem, il intervient parfois au moment des cathismes, soit 
pour chanter un nefes, soit pour proférer quelques paroles de sagesse. 

Hüseyin dede, de vingt ans son cadet, est plus nettement musicien, au 
sens fort, qu'Ali : il a connu une courte carrière de musicien de noces 
dans sa jeunesse, avant d'entrer vraiment dans le systéme de l'ordre. 
Doué d'une exceptionnelle finesse de jeu sur le saz (sans avoir pris le 
parti de s'approprier les techniques nouvelles), chanteur émérite, il donne 
des interprétations plus personnelles des nefes du village, proposant de 
légéres modulations et une ornementation vocale expressive propre à lui, 
tout en restant fidéle au cadre de la tradition ; il a manifestement assimilé 
d'autres styles régionaux, en particulier d'Anatolie centrale et maitrise 
par ailleurs les répertoires « profanes » de la région de Teke (Teke yóresi). 
C'est donc un représentant de la tradition vivante, sans cesse ré-interpré- 
tée, en mouvement. Il choisit souvent dans le répertoire des textes 
rares, qu'il chante au moment des cathismes. Par ailleurs, il est le seul au 


58 Les années 1990 et 2000 ont vu émerger des techniques de jeu nouvelles au saz, 
inspirées par celles des luths d'Asie Centrale et par un retour aux sources rurales conser- 
vées dans les archives sonores du pays. Ces techniques ont promu le saz alévi comme 
contre-modèle du saz « officiel » des conservatoires et de la TRT (radio-télévision turque) 
à partir de la fin des années 1980, de sorte que l'alévisme urbain propose un mode de jeu 
raffiné, sur des instruments restaurés (ou réinventés) : techniques sans plectre, se/pe, etc. 
A Tekke Kóyü, le jeu du saz des paysans giivende obéit aux standards du jeu à plectre, 
simple et sans recherche. 
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village à penser le son, à rechercher des timbres nouveaux : il lui arrive 
par exemple de s’interroger sur l’usage de percussions pendant le cem, 
car il sait qu’Evliya Celebi ne signale que ce type d’instruments dans 
sa description du tekke. Il regrette que le temps des cem avec violon et 
cümbüs soit révolu. Enfin, non seulement Hüseyin, mais tous ses frères 
sont giivende, bons instrumentistes ou chanteurs. 

Or les différences musicales entre les deux plus hautes autorités 
reflétent bien celles qui opposent les natures respectives de leur charisme. 


Babalik, dedelik 


Tous deux sont bien les autorités qui surplombent toute la vie rituelle 
du village. Ils ont reçu leur investiture (diplôme, icazet) d'un dedebaba, 
autorité extérieure au village et supervisant l'ordre à un niveau national. 
Or, l'époque veut qu'ils aient été investis par deux dedebaba distincts : 
en effet, depuis 1997, à la suite des élections controversées, l'ordre bek- 
tachi en Turquie est devenu bicéphale (cf. infra, l'article de N. Sigalas). 
C'est ainsi que Hüseyin dede recut son investiture à Haci Bektas en 1999 
de Haydar Ercan (premier dedebaba élu) et Ali baba, vers la méme époque 
à Izmir, de Mustafa Eke (deuxiéme dedebaba, élu à la faveur d'un second 
scrutin). 

Nos deux mürşid, dont l’un, Ali, est désigné du titre de mürşid baba 
et l'autre, Hüseyin, de halife valident l'élection d'un dikme baba, baba 
« substitut », en charge d'un groupe de talip au village, où la hiérarchie 
se décline, du sommet à la base, en halife baba, miirsid baba, [dikme] 
baba, dervis, talip. Dans cette hiérarchie, seuls les deux rangs les plus 
élevés (halife baba, mürsid baba) sont investis, reliés au « monde exté- 
rieur » bektachi, et possédent l'icazet. Les baba élus par la communauté 
(dikme baba) chaque année, sont des laics recevant leur investiture pro- 
visoire et renouvelable de la vox populi, et sa confirmation par le Aalife 
(başokuması, cf. infra N. Sigalas). Quant au derviş, il s'agit d'un talip 
qui se destine à devenir baba, reconnu par la communauté comme un 
homme mûr dans la gnose et d'un haut niveau moral. 

Les appellations de halife, mürşid ? sont réapparues à Tekke Köyü au 
tout début des années 2000, selon un processus de restauration institution- 
nelle auquel Hüseyin dede n'est pas étranger. Le halife, Hüseyin dede, 


5 Tl s'agit bien de rangs différents : comme me l’expliquait un ancien baba, le halife 
peut proclamer düşkün (« déchu », ou excommunié) le mürşid, non l'inverse : comme N. 
Sigalas l'exposera, c'est effectivement ce qui s'est passé récemment. 
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avait d’abord étudié pour devenir instituteur, puis le choix de la voie et 
ses obligations de guide spirituel l’ont conduit à ne pas exercer son métier 
et à demeurer au village, entièrement au service de sa communauté, tout 
en se consacrant avec ses fils à l’entretien de son troupeau. Fils d’un 
ancien fürbedar fort respecté et lettré (il savait lire l'ottoman), Hüseyin 
dede a hérité de son souci pour le türbe. Comme sa demeure est toute 
proche de l'entrée principale du tiirbe et est située sur le passage des 
pèlerins, il peut accueillir ces derniers dans un espace qui, à la belle 
saison, devient terrasse de café/restaurant. De méme, il vend parfois des 
kurbanlik, moutons pour le sacrifice, à des pélerins de passage qui, ne se 
contentant pas d'un simple pique-nique, viennent accomplir un sacrifice 
non loin du fürbe. Hüseyin n'a pas seulement autorité sur Tekke Köyü, 
il se rend également dans trois autres villages des environs et à Korkuteli. 

C'est aussi est un homme d'étude, grand lecteur ; à cet égard il est fort 
isolé au village. Il se rend à des colloques académiques sur le bekta- 
chisme, parle de littérature, et porte souvent sa vue au loin, s' intéressant 
aux traditions religieuses du monde, surtout dans ce qu'elles peuvent 
présenter d'éléments communs avec le bektachisme. Enfin, il aime se 
référer à l'époque de son adolescence, les années 1970, vécues comme 
celles d'un élan mondial contestataire auquel il s'est identifié et qu'il n'a 
pas renié. 

Ali baba, quant à lui, assoit son autorité en partie sur le privilége de 
l'áge, et sur les savoirs acquis qu'il communique à des disciples isolés, 
non seulement dans le village méme, mais en plusieurs lieux, comme 
Fethiye, ou en Thrace. Ali baba n'a pas étudié en dehors du village, sauf 
pour ses fonctions de baba et de mürşid“!, Par ailleurs, c’est un homme 
de l'oralité, ne montrant pas un intérét particulier pour les livres qu'on 
peut lui apporter, méme s'ils mentionnent le village et son histoire. 
En revanche, il réclame avec insistance à chacune de nos visites des 
nouvelles d'un manuscrit autographe d'Abdal Musa qui aurait été vendu 
après le démantèlement des biens du tekke, et se trouverait prétendument 
à Paris... Le fait qu'il ait été investi par « l'autre dedebaba » — l’élu du 
second scrutin (Mustafa Eke, cf. N. Sigalas ci-dessous) — le met en posi- 
tion de rivalité implicite, et plus récemment explicite, par rapport à son 


60 TI reste surprenant, et délectable, d'entendre un berger du Taurus déclarer à ses hôtes 
que l'auteur de Sefiller (Les Misérables) et celui de Guerre et Paix sont admirables à 
l'égal de Halladj et de Pir Sultan Abdal. 

9! Cf. infra Varticle de N. Elias. 
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confrère halife Hüseyin dede, même s’il est son aîné de 20 ans. Quand 
je me rendais au village dans les années 2003-06, ils étaient tous deux 
présents à tous les cem, Hüseyin dede halife à droite du chandelier, Ali 
baba à gauche ; après 2008, le signe de la rupture fut qu’ils ne parurent 
plus ensemble pendant les cem, et se partageaient les groupes. 

Cette dualité au sommet de la hiérarchie de Tekke Köyü couronne 
donc les différents niveaux d’ikilik dont il avait été proposé une première 
approche ailleurs®?, et qui traverse tout le village : deux lignages rivaux 
(autrefois, années 1960), deux maisons de rituel, deux « supérieurs » 
investis par deux autorités distinctes. 

Mais il n’y a pas que la dualité des deux mürsid : quand la solitude 
ethnologique laissa place au travail en équipe, à trois, nous fumes accueil- 
lis par un dignitaire que je n’avais pas encore rencontré auparavant, 
Musai Kazim dede, qui en 2011 avait bien sa place dans le cem à gauche 
du halife, mais, comme nous allions l’apprendre, était rattaché directe- 
ment, « par le sang », au dergäh de Haci Bektas. Il se revendique en effet 
celebi, descendant de la lignée d’Abdal Musa, respecté comme tel dans 
le village, où il n’a pas cependant d’autorité directe dans l’organisation 
confrérique, bien qu'il pense lui-même depuis peu créer son propre 
groupe et faire valoir sa légitimité héréditaire. En revanche, il se trouve 
en charge de deux grandes communautés, l’une à Isparta, l’autre à Bursa. 
Remontant sans peine la généalogie des dede de son lignage, dont l’un 
eut un rôle important au XIX* siècle (cf. infra, l’article de N. Sigalas), 
il nous raconte être devenu dede sur l’injonction de son père, à l’âge de 
28 ans. Il nous explique humblement que n’ayant jamais dépassé l’école 
primaire, il dut accomplir un effort considérable pour étudier par lui- 
même, s'instruire en vue de sa fonction, lire des livres. Son quotidien, 
avec sa femme et ses enfants, est consacré aux quelques terres qu’il pos- 
sède et à ses troupeaux, gardés en hiver au village et menés dans les yayla 
en été. Sa condition sociale, son niveau d'instruction sont certes moins 
brillants que ceux des deux autres guides spirituels « investis », Ali et 
Hüseyin, mais le prestige de sa lignée, ainsi que l'amour que lui portent 
les deux communautés dont il a la charge spirituelle, compensent à ses 
yeux ce handicap. 

Pour les visiteurs ethnologues, étre hébergés par lui signifiait garder 
un certain recul par rapport au systéme et surtout aux controverses des 
baba. D'une certaine facon, nous pouvions l'inviter à se joindre à nous 


62 Cler, « Neden Bu İkilik? ». 


342 JEROME CLER 


dans l’investigation ethnographique et à devenir un de nos informateurs 
privilégiés. Reconnu dans son identité de çelebi, il est en quelque sorte 
l’hôte des baba et de la maison-mére, du moins l’était-il en 2011. Mais 
nous comprimes vite que toute prétention de sa part à une vraie autorité 
dans le village était désapprouvée par les deux mürsid. En effet, à travers 
lui, et du fait de la présence depuis longtemps (depuis toujours ?) de sa 
lignée à Tekke Köyü, se posait une nouvelle question centrale de ce vaste 
monde alévi-bektachi, celle du statut de la transmission de l’autorité, 
de la nature de la silsile : au sein de ce contexte électif (babagan), il y 
a bien également un lignage reflétant la transmission héréditaire (dedegan)9*. 
À travers cette question, tout autant qu'à travers la dualité des deux 
guides « diplómés » (icazetli), nous pressentons bien à quel point le vil- 
lage refléte la société globale et l'histoire de la confrérie. 


Familles et groupes 


Le changement des conditions de la recherche, entre l'enquéte solitaire 
et le travail en équipe, l'installation chez Musái Kazim, donnérent une 
ouverture considérable à l'enquéte elle-méme. En effet, l'ethnologue seul 
est d'abord tributaire du milieu oü il est « adopté », puisqu'il est assimilé 
au pèlerin et ne saurait loger ailleurs que chez l' habitant. Cela peut entrai- 
ner pour lui un certain manque d'indépendance : il fréquente un milieu 
déterminé du village, groupe de parenté et d'alliance, et n'est donc en 
présence que des alliés de ce groupe. C'est ainsi que durant mes premiers 
séjours, en 1997-2011, qui furent réguliers à partir de 2003, j'étais tou- 
jours logé par la méme famille : le père, Kemal baba, était alors gözcü, 
proche du mürsid Ali Koca, dont il avait épousé la sœur. Ce grand-père 
autoritaire régnait sur une famille nombreuse, dont un fils était divorcé 
et gardait ses deux filles chez lui, engagé dans un procès implacable contre 
leur mére. Les relations à l'intérieur de cette famille étaient souvent ten- 
dues. Le grand-pére avait une conception plutót militaire™ de l'autorité, 
ne serait-ce que dans son insistance à rappeler que les derviches d'Abdal 
Musa étaient tous asker, des soldats, et qu'Abdal Musa était lui-même un 
Gazi. Son admiration pour Mustafa Kemal référait également au Gazi, 
qui pendant la bataille de Canakkale avait montré qu'il n'était autre 


83 Ces deux termes résument les deux modes de transmission de l'autorité : dedegan 
par le sang (alévis), babagan, par la valeur et l'élection (bektachis). 
4 TI semble fréquent qu'un gözcü ait un tel profil psychologique... 
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qu’Ali lui-méme, en inversant le courant de la mer dans le détroit, par son 
pouvoir thaumaturgique (keramet)... La conversation restait trés limitée, 
et le sujet religieux n'était pas son fort, au-delà du sens de l’ordre et du 
légalisme. Dans un univers où l’hospitalité est la règle, la famille adopte 
son invité, qui devient le sien, en propre : aussi d'un séjour à l'autre 
était-ce toujours la famille de Kemal baba qui m'accueillait, ou chez qui 
on m'envoyait quand j'arrivais. 

Or la proximité de cette famille avec Ali baba le mürsid faisait de leur 
maison et de leur milieu une caisse de résonance de toutes les questions 
vitales de la confrérie et des débats qui s'y associaient. 

Quand un baba rend visite au domicile d'un autre, il procéde au méme 
niyaz qu'en entrant dans la maison de cem, avant de s'asseoir et de 
prendre le thé : j'assistai plusieurs fois à cette scène, suivie de discus- 
sions sur les affaires du village. Il y avait aussi le café voisin : je me 
trouvais ainsi aux premiéres loges pour assister aux discussions et débats 
en cours, et me rendre compte des tensions politiques qui traversaient la 
communauté. Le milieu oü je vivais était particuliérement conservateur 
et se prétendait comme garant des « vraies » et vénérables institutions 
du village, sur un mode souvent virulent. 


ikilik, düskünlük: scissions et déchéance 


Lors de mes premiers séjours (2003-08), j'étais invité à assister aux 
cem du groupe oü officiait mon hóte Kemal, à l'exclusion de tout autre. 
Comme je l'ai relaté ailleurs, il me fallut un certain temps avant de 
comprendre qu'il existait une deuxiéme maison de rituel : le milieu 
peu ouvert oü j'étais logé s'était bien gardé de me le révéler. J'avais fait 
connaissance avec le beau-pére du fils ainé de Kemal baba, le berger 
Süleyman, qui en était pour ainsi dire l'antithése, esprit curieux de tout, 
et trés savant de facon autodidacte (musique, sciences de la nature, 
confrérie), à la conversation inépuisable. C'est lui, au détour d'une rue 
du village, qui m'invita en 2003 à assister à un cem de son groupe, et me 
raconta ensuite que depuis la fin des années 1960 l'unité originelle du 
village s'était scindée en deux : à cause de la démographie (kalabalik 
olduğu için), certes, mais surtout, d'une rivalité entre deux lignages 
dominants qui avait mené à de graves tensions, jusqu'à un triple meurtre 
dans les années 1960. En effet, les noms de famille des deux lignages 
rivaux étaient bien représentés dans chaque maison de rituel : mais de 
l'avis de tous, il ne reste pas de traces ou de ressentiment de cette histoire 
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ancienne, et un baba m’a même décrit le schéma de l’échange généralisé, 
pour me résumer la sociologie du village et m’affirmer qu’elle transcen- 
dait les divisions en groupes confrériques. 

J'ai déjà évoqué plus haut les différences d'ambiance entre les deux 
groupes que je fréquentais dans les années 2003-08 : chez mes hótes, 
tempo musical plus retenu et intonation grave des voix ; silence trés strict 
de l'assistance, sauf à quelques moments de pause, un haut sens de la 
discipline ; une assistance composée d'adultes, exception faite d'un ou 
deux enfants. Chez Kâzım baba, en revanche, un certain laxisme quant 
au bavardage, plus d'allant dans le tempo musical, pour des voix moins 
graves donc plus affirmées ; une petite assemblée d'enfants et adoles- 
cents, réunie dans un coin du meydan : une ambiance plus « festive », 
dirions-nous... Les premiers faisaient ainsi figure de conservateurs, les 
seconds de progressistes. 

D'une certaine manière, la dualité bektachi/alévi se retrouvait au sein- 
méme du village, la maison-mére se présentant comme garante de la 
tradition proprement bektachie, pendant que le groupe des « progres- 
sistes » lui donnait l'impression de s'« aléviser ». 

Pour les villageois d'Abdal Musa ce terme générique d'alévi a des sens 
variables. Il vient plutôt de la société globale, et désigne donc tout 
d'abord les pélerins qui viennent de partout pour les festivités d'été, leurs 
organisations et associations qui passent alors au premier plan et avec 
lesquelles composent les autorités du village, surtout nos deux « supé- 
rieurs ». Au plus proche, il pourra s'agir des voisins, les habitants du 
village d'Akcaenis, distant de 3 km : anciens nomades tahtaci sédentarisés, 
ces derniers sont parfois accusés d'avoir des coutumes trop particuliéres, 
cachées, faisant leurs cem dans les maisons, divisés en nombreux groupes 
restreints, inaccessibles : « Nous les invitons dans nos cem, mais n'avons 
jamais pu assister à l'un des leurs »96. L’altérité, à Tekke Köyü, se décline 
ainsi selon deux modalités, l'une sociologique, l'autre religieuse : cer- 
tains villageois reprennent les stéréotypes des paysans de toute la région 
concernant les tahtacı, au méme titre que pour les Abdal, autre groupe 
fort représenté dans la région et assimilé aux Tsiganes (cingene). Du 


65 Ne pas confondre avec Kâzım dede le çelebi. 

66 Ce qui fut contredit une fois au moins par la suite, en 2013, quand nous fümes 
invités, avec nos hótes Kazim dede et son épouse Aysun, à un cem dans le village 
d'Akçaeniş : il s'agissait cependant d'un signe d'ouverture récent, lié à l'existence d'une 
nouvelle et grande maison de cem. Cela tenait peut-étre au statut particulier de Kazim 
dede. 
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point de vue religieux, ces « autres » partagent bien le credo des bekta- 
chis d’Abdal Musa et un méme passé de persécutions, mais ces derniers 
dénoncent chez eux la transmission héréditaire de la guidance (pour les 
dede), lui opposant leur propre modèle « démocratique » de dignitaires 
élus, baba, par leurs fidèles. Ils ne contestent pas la réalité de la généa- 
logie des seyid, mais estiment que l’autorité des dede alévis, de nature 
« dynastique », est par là méme dénaturée. Ces critiques, qui visent les 
voisins proches, sont surtout adressées à | « alévisme global » tel qu'il 
se manifeste dans ses interactions avec le village pendant le festival d'été. 
Chez les plus conservateurs, comme mes premiers hótes, les dede étaient 
en outre accusés de s'enrichir sur le dos de leurs ouailles, ce qu'ils 
résumaient dans la formule lapidaire : elimi öp, parayı ver (baise ma 
main, donne l'argent). Cette suspicion de cupidité se conjuguait avec 
l'impression que les instances de l'alévisme politique, en l'occurrence la 
fondation du Cem vakfi, voulaient mettre la main sur le mausolée d’Abdal 
Musa et en déposséder les villageois. 

Or, les « progressistes » entretenaient un lien direct avec la vie poli- 
tique et l'appareil d'État en la personne du muhtar du village, qui faisait 
partie de leur groupe. Dés les années 2003, il était manifeste que celui-ci 
mettait son autorité politique au service de l'ordre religieux — ou l'inverse, 
comme il lui était reproché par ses adversaires. Au cours des longues 
heures d'hiver passées au café du village fréquenté par les autorités de 
ce groupe, j'assistai ainsi à de nombreuses discussions oü le muhtar inter- 
venait d'autorité et ne se privait pas de remettre en cause la légitimité de 
certaines institutions locales, en particulier celle de halife. Ce titre avait 
repris du service au tournant de l'année 200097, après l'investiture de 
Hüseyin dede, et le muhtar le dénongait comme « ottoman ». J'allais 
mieux comprendre la nature de ces conflits en 2007-08, lorsque de retour 
au village aprés 18 mois d'absence, j'appris qu'il s'était produit une scis- 
sion au sein du groupe des « modernes ». Kázim baba, le muhtar et 
quelques autres étaient accusés d'avoir détourné des signatures pour 
refonder la fondation, Abdal Musa vakfı, en utilisant l'association déjà 
existante, Qui plus est, les promoteurs de cette fondation d’Abdal Musa 
auraient voulu « voler » des terrains, à savoir les jardins du türbe et 


67 Depuis la fermeture des ordres religieux par Atatürk, tous les titres associés aux 
confréries étaient également interdits. 

88 Abdal Musa Kültürünü Araştırma ve Yaşatma Derneği, (Association pour la recherche 
et la sauvegarde de la culture d'Abdal Musa). 
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quelques parcelles voisines. Les promoteurs du Vakf d’Abdal Musa furent 
attaqués en justice et le groupe de Kazim baba se scinda : ce dernier, et 
donc ses fidéles dont le muhtar, furent désavoués par le halife et se 
retrouvérent dedesiz (sans dede) : leur baba se vit retirer la légitimation 
de son investiture &lective par le halife®. Les autres talip, qui n'avaient 
pas suivi le muhtar et Kazim baba, durent rester privés de baba jusqu’au 
mois de muharrem suivant (date de l'élection des baba). Il est remar- 
quable que ce groupe resté un temps orphelin désavouat non seulement 
les « schismatiques », mais aussi le fait qu’ils fussent attaqués en pro- 
cès : il eût mieux valu que cette scission se réglât à l’intérieur du village 
et du cadre institutionnel, selon l’injonction initiale du gözcü avant le 
début du cem (görüşsün, barışsın : qu'il en discute et conclue la paix). 

Il semble qu'une des intentions de l'ancien muhtar était de donner à 
Tekke Kóyü une dimension nationale, en s'alliant au Cem Vakfi et à 
VAKP : le gouvernement avait en effet proposé qu'un repas officiel d'if- 
tar (rupture du jeüne) de muharrem, se tint à Ankara le 10 janvier 2008, 
financé par le méme Abdal Musa vakfı. Non seulement cette initiative fut 
officiellement dénoncée comme une imposture par le halife Hüseyin dede, 
qui invita tous les Alevis de Turquie à un « iftar alternatif » au village 
méme de Tekke Kóyü, mais il s'avéra que le vakf d'Abdal Musa n'avait 
en fait aucun moyen de financer ce repas”... Enfin, le refus clairement 
exprimé des diverses organisations alévies, qui voyaient évidemment 
dans cette initiative gouvernementale une volonté d'assimilation ou de 
« sunnisation », la voua à l'échec : le repas eut bien lieu, mais seulement 
huit des 279 organisations alévies invitées y participèrent. Tel est le 
retournement des images et désignations : ceux qui, à l'échelle du vil- 
lage, sont suspects d'aléviser le bektachisme, sont rejetés, à l'échelle de 
l'alévisme global, pour avoir voulu « sunniser » l'alévisme. 

Telle était la situation, avant la poursuite en équipe de l'enquéte eth- 
nographique. Ces événements ne dénotent pas le seul conflit du village, 
car au cours des années qui suivirent, la forte tendance à la segmentation 
se confirma : rupture entre les deux mürsid, le halife Hüseyin dede ayant 
refusé de confirmer Ali baba dans son rang. À la suite de cette rupture, 
d'autres divisions internes se produisirent, entre les partisans de Ali et 
ceux de Hüseyin, y compris au sein de la « maison-mére » ; notre hóte, 


99 Cf. infra, l’article de N. Sigalas, et le rituel du başokuma, légitimation du dikme baba 
par le halife. 
79 Cf. Cumhurriyet, 12/01/2008. 
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Musâi Kâzım (que nous appellerons simplement Kâzım dede par la suite, 
pour le distinguer de Kâzım baba le « schismatique »), s'engagea dans 
un processus de création de son propre groupe ; de sorte qu’en 2013-14, 
la segmentation atteignait potentiellement six, voire sept groupes. 

Pour reprendre l'interrogation d'un baba qui se demandait dans un 
soupir Neden bu ikilik ? « Pourquoi cette division/dualité ? », nous consta- 
tons que ladite dualité se décline à plusieurs niveaux : dualité de la nature 
de la guidance (héréditaire/cooptative), dualité de la guidance elle-méme 
(mürsid et halife), dualité ancienne des lignages rivaux, dualité des 
conservateurs et des « alévisés », puis éclatement des groupes eux- 
mémes, secrétant leur propre dualité. Ces différents niveaux ne se 
recoupent pas nécessairement, mais bien plutót composent entre eux. 
Ce n'est donc pas par hasard si le mot courant au village pour désigner 
le cem est birlik, l'unité. Pendant les grandes divisions de 2008, les talip 
privés de baba étaient en détresse et protestaient contre ces conflits en 
invoquant le seul reméde du birlik : c'était avant de commencer le cem 
que tout aurait dû se régler. 


EN GUISE DE CONCLUSION 


Nous voyons bien à quel point cette premiére approche descriptive 
reste lacunaire, et combien de notations ou d'incises pourraient y étre 
développées : mais il est bien dans la nature d'un work in progress, de 
créer chez son lecteur l'attente de nourritures plus substantielles à venir. 

Du cóté de l'ethnomusicologie, bien des questions restent en suspens, 
en particulier celle de la musique comme structure méme du temps rituel, 
celle des relations entre l'écrit et l'oral, et, au-delà des indications pré- 
sentées plus haut, celle de la transmission poético-musicale en lien avec 
les « histoires de vie » des musiciens/giivende. Notre participation en 
2012 au cem d'Isparta, sous l'autorité de Kázim dede le celebi, puis en 
2013 au cem d'Akçaeniş, a considérablement enrichi notre connaissance 
des répertoires et des rituels voisins, tant bektachi qu'alévi (#ahtacı) : 
il nous reste donc beaucoup à faire en matiére de patrimoine musical et 
poétique, à Tekke Kóyü et à l'entour, dans ce contexte exceptionnelle- 
ment riche. 

Les descriptions partielles proposées ici ont pour fonction principale 
d'introduire les deux textes qui suivent. Tournons-nous donc à présent 
vers la « régle » (erkán) de ce village et l'ascése du dem, en poursuivant 
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Vexploration synchronique de ce terrain d’ethnologue ; puis, dans un 
deuxième temps, vers cette caractéristique déjà largement décrite, à 
savoir la segmentarité et ses mécanismes, tant dans la synchronie, car elle 
s’articule à l’histoire contemporaine de l’ordre lui-même à l’échelle de 
la Turquie, que dans la profondeur historique, où nous verrons opérer, 
entre autres, la tension entre la transmission élective du charisme et son 
pendant héréditaire. Enfin, nous verrons que cette singularité d’un bek- 
tachisme paysan, semblant contredire la leçon apprise communément sur 
la nature de cette confrérie, n’est pas si étrange, si nous l’examinons à la 
lumière de ces deux derniers siècles d’histoire de l’ordre depuis 1826. 
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Jérôme Cler, Le « terrain » : ethnographie et ethnomusicologie en milieu rural 
bektachi 


Ce texte est le premier d’un dossier de trois articles consacrés au village 
bektachi de Tekke Köyü (Elmalı, Antalya), dans le sud-ouest de la Turquie, où 
le mausolée d’Abdal Musa est le seul vestige d’un couvent prestigieux de l’ordre, 
détruit après 1826. Les villageois sont en majorité agriculteurs et cultivent les 
terres et les vergers de pommiers des alentours. Dans une région où prédominent 
les yörük (éleveurs semi-nomades), et où les alévis sont généralement tahtaci 
ou viennent de la minorité abdal, la force de cette identité bektachie semble fort 
singulière. L’auteur, ethnomusicologue, présente le cadre ethnographique de 
l’étude et décrit la vie rituelle, musicale et institutionnelle du village. Chaque 
cem, ou birlik (unité), offert à la communauté par deux de ses membres, est basé 
sur les douze services (hizmet), comme dans les communautés alévies, mais 
consiste surtout en un repas précédé et suivi de danses rituelles (semah), et 
accompagné d’hymnes chantés. Les autorités religieuses (baba) sont élues par les 
fidèles (talip), exception faite des deux mürşid (guides), qui ont reçu leur diplôme 
(icazet) d'un dedebaba. L'auteur, durant ses séjours (2003-10) est témoin de nom- 
breux débats autour de l'organisation du village, l'autorité spirituelle, et constate 
plusieurs niveaux de division/dualité (ikilik) : parenté, nature de l'autorité reli- 
gieuse (par lignage/par élection), à l'intérieur (bektachi)/extérieur (alevi). 


Jéróme Cler, The "field study": ethnography et ethnomusicology in bektashi 
rural context 


This is the first of three articles about Tekke Kóyü (Elmali, Antalya), a bek- 
tashi village in southwest Turkey, where Abdal Musa's mausoleum is the only 
remain of a prestigious bektashi convent (tekke), destroyed after 1826. The vil- 
lagers are mostly peasants, cultivating the fields and apple orchards all around 
the village. In a region of yórük (semi-nomadic) settlement, where the alevi 
populations are generally tahtaci, or from Abdal minority, Tekke Kóyü's strong 
bektashi identity seems quite singular. The author, an ethnomusicologist, pre- 
sents the ethnographic context of the study, describing the village's ritual, musi- 
cal and institutional life. The cem, or birlik (unity), offered by two members to the 
community, is based on the twelve services (hizmet), as in alevi communities, but 
it is mostly a meal, preceded and followed by ritual dance (semah), and accompa- 
nied by hymns. The religious authorities (baba) are elected by its members (talip), 
except the two miirsid (guides), who received their diploma (icazet) from a 
dedebaba. 'The author during his fieldwork (2003-10) witnesses many debates 
concerning the village's organization, spiritual authority, with several levels of divi- 
sion/duality (ikilik): kinship, nature of religious authority (by lineage/by election), 
inside (bektashi)/outside (alevi). 
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INSTITUTIONS CONFRERIQUES ET FORME (LITURGIQUE) 
DE VIE COMMUNE 


« Nulle âme ne peut entrer dans l’assemblée des parfaits 
Si elle ne suit la règle et la manière. » 
Şah Hatayi? 


Comment, aujourd’hui en Turquie, peut-on être « bektachi » — membre 
d’une confrérie qui fut l’un des fleurons et l’un des embarras du soufisme 
ottoman — en passant le plus clair de son temps à s’occuper de champs 
de betteraves, de la récolte des pommes et de troupeaux de moutons ? 
Et qu’est-ce donc qu’un village paysan des montagnes du Taurus qui 
organise sa vie commune sous le patronage d’un saint thaumaturge de 
l’Anatolie médiévale, Abdal Musa, et selon la règle de Kaygusuz Abdal, 
son poète de disciple ? Enfin, en quoi ces vies divergent-elle, par la règle 
commune, de celle des autres musulmans du pays ? 

Reclus sur un plateau des montagnes du Taurus, à quelques kilomètres 
de la sous-préfecture somnolente d'Elmali, le village de Tekke Köyü fut 
des siècles durant un haut lieu de l’ordre bektachi?, abritant alors le couvent 
(tekke) prospère et réputé d’Abdal Musa, où des derviches célibataires 


' Ce texte livre le résultat provisoire de recherches effectuées en compagnie de J. Cler 
et N. Sigalas : le « nous » qui y est employé inclut mes deux compagnons. Je tiens d’autre 
part à remercier Alexandre Toumarkine et le programme ANR-DFG Neoreligitur qui ont 
soutenu la réalisation de ce travail. 

2 Erenler cemine her can giremez | Edep ile erkan yol olmayınca (tel que transmis par 
la tradition orale et chanté par Ali Ekber Çiçek). 

3 Sur Vappellation bektaşi et son &laboration historique, cf. Yıldırım, « Bektaşi Kime 
Derler ». 


Turcica, 48, 2017, p. 351-379. doi: 10.2143/TURC.48.0.3237145 
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vivaient entretenus par le produit des terres attenantes. L’isolement rural, 
de méme que la mise en fermage de vastes propriétés fonciéres, semblent 
au demeurant avoir caractérisé nombre de couvents bektachis des Balkans 
et d’Anatolie*, au point que, visitant ceux d'Albanie en 1939, Ettore Rossi 
leur trouva « davantage une ambiance de maison de campagne (voire de 
ferme) que de couvent »?. Mais, en Turquie, le temps des couvents est 
révolu. De l'ancien tekke qui donna son nom au village, il ne reste rien 
sinon quelques pierres tombales et le mausolée du saint, passé tardive- 
ment sous administration du ministère de la Culture“. 

Tekke Kóyü est aujourd'hui un village de paysans, à ceci prés que ces 
paysans restent engagés collectivement dans une « voie » (yol) confré- 
rique, négligeant le Coran et la mosquée, et professant un islam « ésoté- 
rique » sous l'égide de saints médiévaux. Le village compte deux mürşid 
(maîtres « patentés »? et en mesure de procurer l'initiation), plusieurs 
derviches (grade intermédiaire entre le simple initié et le maitre), tandis 
que la majeure partie des adultes sont initiés. L'ensemble forme, bon an 
mal an, une congrégation, quoique traversée de contestations et frappée 
de discorde’. 

Par la présence du mausolée, le village tient une place significative 
dans le plexus de ceux qui reconnaissent l’autorité de Haci Bektas Veli’. 
Depuis une trentaine d’années, un festival se tient à l’orée du village et, 
tout au long de l’année, des pèlerins se rendent au chevet du saint. Mais 
les villageois se tiennent à distance respectable de ces pèlerins et pèlerins- 
festivaliers. 

La raison en est que ces visiteurs, malgré leur attachement aux mêmes 
saints (et des vues comparables sur l’islam), n’appartiennent pas à la 


4 Cf. Popovic, « Les ordres mystiques musulmans », p. 327-329 ; Faroghi, « Agricul- 
ture Activities in a Bektashi Center ». 

> Rossi « Credenze ed usi dei Bektashi », p. 75-80, cité in « Les ordres mystiques 
musulmans », p. 327-329. 

$ Le couvent d'Abdal Musa fut partiellement détruit en 1826, lors de l'interdiction de 
l'ordre, puis définitivement abandonné aprés 1925. Sur l'histoire du couvent et l'étude des 
pierres tombales, voir N. Sigalas dans ce volume. 

7 On utilisera plus loin le terme « investiture » en lieu et place de patente, mais on 
désigne en turc ces maitres par le mot icazetli, c'est à dire détenteur d'une « patente » 
fournie par un maitre habilité. 

* La congrégation se divise en plusieurs groupes (grup), qui tiennent des cérémonies 
distinctes. Cf. N. Sigalas, dans ce volume et Cler, « Neden Bu Ikilik ? ». 

° Hande Sözer, auteur d'une étude sur les kızılbaş de Bulgarie, atteste ainsi que, parmi 
ces derniers, Tekke Kóyü est non seulement connu, mais surtout tenu en grande estime 
pour avoir préservé son système liturgique (communication personnelle). 


VIVRE SOUS LA REGLE DE KAYGUSUZ 353 


confrérie, mais a la communauté alévie qui s’en distingue par une concep- 
tion héréditaire de l’appartenance et un clergé lignager (lâ où l’ordre 
prône une appartenance choisie et un clergé élu)!?. Les confrères tiennent, 
à l'égard de ces derniers, un discours relativement sévére!!. 

Il y aurait une autre différence à mentionner : à l'inverse des pélerins, 
qui accrochent un tissu à l'arbre à vœux ou ponctionnent un peu de terre 
du tombeau, les initiés de Tekke Kóyü semblent faire peu de cas des 
pratiques dévotionnelles — ce qu'A. Gokalp a joliment nommé « l'attente 
thaumaturgique »!?. Aussi révéré qu'il soit, le mausolée d'Abdal Musa 
— oü l'on peut encore admirer la masse d'armes du saint — ne joue aucun 
róle dans la vie liturgique du village. Celle-ci se déroule exclusivement 
dans l'une des deux « maisons de l'assemblée » (cemevi), batisses fer- 
mées aux étrangers, qui ne se distinguent en rien des maisons attenantes. 
De leur vie communale engagée dans une voie initiatique, on pourrait 
plutót cerner la teneur à l'aune de trois principes : la spécificité de l'obé- 
dience, l'astreinte à une stricte discipline de vie et le maintien d'une 
relative confidentialité. 

L'obédience consiste autant en une foi qu'en un rapport hiérarchique. 
Elle réside bien entendu dans l'adhésion idéologique à une chaine initia- 
tique propre, remontant à Ali, le gendre du prophéte, incluant l'ensemble 
des douze imams, le saint médiéval Hacı Bektaş Veli et, enfin, l’un de 
ses compagnons, Abdal Musa, sous les auspices duquel est placée la vie 
commune. Mais, en pratique, l'obédience s'exprime aujourd'hui dans une 
relation de maitre (mürsid) à disciple (talip) fondée par le principe de 
filiation spirituelle (yol evladı) — par opposition à la filiation charnelle des 
alévis (bel evladı). 


10 Par clergé, je désigne la hiérarchie de ceux autorisés à mener la liturgie (soit les 
détenteurs d'une patente délivrée par un maitre habilité). Ce sont, par ordre de préémi- 
nence : le dedebaba (tête de l'ordre), les halife et les baba. S^ y ajoutent, du moins à Tekke 
Köyü, les baba « substituts ». 

!! La distinction stricte entre appartenance par filiation charnelle (bel evladı) et appar- 
tenance par affiliation spirituelle (yo/ evladı) tient aujourd'hui (et depuis au moins un 
siécle) une importance fondamentale au sein de la congrégation villageoise. Une telle 
attitude étonnera les observateurs extérieurs : à bien des égards, la congrégation entretient 
une plus grande similarité « sociologique » avec les villages alévis voisins qu'avec les 
congrégations urbaines bektachies. Mais c'est toujours aux espaces de plus grande porosité 
que se vit le plus intensément le processus de distinction. Sur le rapport critique aux alévis, 
à la fois ceux des villages voisins et ceux du mouvement identitaire « aléviste », cf. J. Cler 
dans ce volume. 

2 Gokalp, Têtes rouges, p. 241. 
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La vie confrérique sous obédience se définit par une grande discipline. 
« Ici, les régles sont trés strictes » (burada kurallar ¢ok kati) insistait 
régulièrement notre hôte. Sous-entendu : elles le seraient plus qu’ailleurs. 
La voie confrérique s’exprime en premier lieu comme une discipline de 
soi particuliére, un effort pour assujettir les appétits sensuels, condensé 
dans la phrase « sois maitre de ta main, de ta langue et de tes reins » 
(eline, diline, beline sahip ol). C’est Vöz (l'essence) ou le nefs — quelque 
chose entre l’aspiration et la concupiscence — de chacun qui doit être 
purgé de toute trace de benlik (d’égotisme). La nécessaire initiation 
(ikrar) — qui intervient habituellement lorsque les participants ont atteint 
une trentaine d’années — est ainsi définie comme « une mort avant la 
mort » (Ölmeden ölmek). Elle conduit l’initié à une vie « sur le gibet » 
(darda), en référence à la potence où Mansur Al-Hallaj connut son mar- 
tyre à Bagdad (dar-1 mansur). 

L’astreinte à une discipline ne se réduit pas à une pure injonction ou 
une prescription morale. Elle s’adosse à un système de sanctions frappant 
tout écart individuel d’une amende financiére (ceza), d’une exclusion pas- 
sagère des cérémonies, voire d’une excommunication (düşkünlük). Quant 
à l'initiation, elle est (idéalement) conditionnée à la probité de chacun 
(kendine sahip çıkıyorsa), la période probatoire consistant, dans ce milieu 
villageois, en ces années de vie en commun qui précédent l’entrée dans 
la confrérie. Forts de cette astreinte, les initiés s’interpellent du nom 
d'« accomplis » (erenler) ou d’« âmes » (canlar). 

Le dernier principe à souligner est la confidentialité dans laquelle 
baigne leur vie confrérique. Le statut de société initiatique, qui caracté- 
rise l’ensemble des confréries musulmanes, implique à coup sûr le voi- 
lement (et le dévoilement progressif) de certaines connaissances et tech- 
niques, instaurant une double hiérarchie : entre initiés et non-initiés, et 
entre tenants de différents degrés d'initiation. Mais l’ordre bektachi se 
distingue par la confidentialité compléte de sa liturgie, là oü d'autres ont 
pu en faire spectacle". J. K. Birge, qui documenta l'ordre en 1937, sou- 
lignait déjà cette spécificité : 

« Alors méme que d'autres ordres autorisent la présence de visiteurs à leurs 
Zikrs ou assemblées liturgiques, l'aynicem des bektachis est strictement 


secret. Si l'ordre n'avait pas gardé ce secret, il n'aurait pu maintenir son 
existence dans un environnement politique oü l'influence des oulémas était 


3 Le couvent des « derviches tourneurs » (mevlevihane) du quartier de Galata à Istan- 
bul semble méme avoir été fort couru au XIX* siécle. 
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si forte qu’un dirigeant aussi déterminé que Muhamed II dut, apparemment 
contre sa volonté, leur remettre, pour le bûcher, des professeurs dont il 
s'était pourtant rapproché. » 4 


Cette liturgie qui régit la vie confrérique : une longue cérémonie ves- 
pérale dite « cérémonie de l’union » (ayin-i cem) — ou, au village, birlik 
(unité) — qui se tient sous la gouverne d’un « père » (baba). Jérôme Cler 
a décrit et documenté à plusieurs reprises les cérémonies du village de 
Tekke Küyü!*. Ce sont avant tout de longues et sentencieuses assem- 
blées, qui se tiennent dans une pièce rectangulaire aux murs surchargés 
de tapis, d’images colorées d’Ali, de Haci Bektas et d’Abdal Musa, comme 
de photographies des anciens mürsid. Les initiés entrent à la nuit tombée 
et s’assoient sur leurs talons tout autour de la pièce. Ils n’en sortiront pas 
avant le milieu de la nuit. 

La cérémonie est fondée par le sacrifice d’un mouton et organisée 
autour de douze offices, dits services (hizmet) : le père (baba), le veilleur 
(gözcü), le portier (iznikçi ou kapıcı), le préposé à la salle (meydancı), 
le maitre-chantre (güvende), le préposé au balai (carci), l’aide-cuisinier 
(ayakçı), le cuisinier (sofract), le préposé au lavement des mains (selman), 
le sacrificateur (kurbancı), le maitre-échanson (sâki), le préposé aux invi- 
tations et à la danse (pervane). À cet « ordinaire » peuvent être annexés 
d’autres offices : l’initiation des prétendants, la prise des habits de der- 
viche ou encore des temps de régulation de la vie de la congrégation. 
Parler d' « ordinaire » de la liturgie ne préjuge pas de sa régularité : c’est 
d’ailleurs là une caractéristique de ces cérémonies que de ne pas se tenir 
à date fixe, ni de suivre une périodicité hebdomadaire. Le cycle liturgique 
s’élabore selon une périodicité annuelle, à la conjonction de deux calen- 
driers, l’un lunaire, l’autre solaire. 

Le calendrier lunaire — calendrier de l'Hégire — détermine le jeûne de 
muharrem, lors des dix premiers jours du mois lunaire éponyme, autour 
duquel s’organisent les devoirs liturgiques (le jeûne du ramadan n’est 
pas suivi). De la fin d’un jeûne jusqu’au début du prochain, chacun devra 
contribuer à l’organisation d’une cérémonie, par groupe de deux couples, 
et selon un ordre de préséance. Quant au dix jours de jeûne, dits matem 
(deuil), ils s'inscrivent comme temps de restriction tant personnelle que 
liturgique. Les initiés, qui s’abstiennent en autres choses de nourriture 
carnée, de se raser et de rapports sexuels, sont dits « noués » puis 


4 Birge, The Bektashi Order of Dervishes, p. 161. 
5 Cf. Cler, « Neden Bu İkilik ? » et dans ce volume. 
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« dénoués ». Durant cette période, la liturgie est suspendue, remplacée 
par des réunions quotidiennes, mais dans les maisons et autour de lec- 
tures du martyre de Hüseyin (mersiye). Ce n’est qu’une fois le jeûne clos 
que l’on peut « ouvrir les portes » (kapılar açılır) du cycle liturgique par 
un cem inaugural dit cem d’Abdal Musa. 

Ce calendrier lunaire s’articule 4 un second, saisonnier : la tenue des 
cérémonies s’arréte également durant la belle saison, dévolue aux travaux 
agricoles et, pour certains, au pastoralisme. Du 6 mai jusqu’au mois de 
novembre, la vie liturgique reste en suspens!f. Les familles s'affairent 
aux champs, de sorte que la liturgie est conditionnée à l’activité écono- 
mique du village. En 2014, matem tombe en octobre, entre la récolte des 
pommes et celle des betteraves, et le cem d’Abdal Musa est reporté a la 
fin des travaux des champs. La vacance de l’hiver s’en trouve riche d’une 
intense activité confrérique, puisque c’est durant ce laps de temps où 
toutes les familles sont au village que chacun se doit d’offrir une céré- 
monie dans l’une des deux maisons du cem. 

Cette alternance saisonnière n’est pas sans rappeler les réflexions de 
Marcel Mauss au sujet des Inuits, chez qui la pêche produisait une dis- 
persion estivale lors de laquelle la vie était « comme laïcisée », tandis 
que « l’établissement d’hiver vit, pour ainsi dire, dans un état d’exalta- 
tion religieuse continue ». « Religion d’hiver » dit-il d’une telle organisa- 
tion, soulignant non seulement l’intensité de cette vie religieuse hivernale 
mais son caractère « éminemment collectif », et l’on pourrait appliquer ces 
considérations aux confrères paysans. 

Pourtant, au regard de la bibliographie sur la confrérie, un tel calen- 
drier liturgique jure. Cet affairement collectif dont témoigne la vie hiver- 
nale est certainement éloigné de ce que fut la vie religieuse des anciens 
couvents ou de ce qui a cours aujourd’hui dans les métropoles de Turquie. 
À propos de ces dernières, un baba parle d’ailleurs de « bektachisme 
d’appartement », pointant le fait qu’en l’absence de lieu de réunion, les 
communautés urbaines tiennent leur cérémonie dans l’appartement de 
leur baba". M. Soileau ajoute que celles-ci ne se rassemblent que très 


16 Sur la signification du 6 mai en Anatolie et dans les Balkans (festivités de Hidrellez) 
cf. Gokalp, Tétes rouges, p. 188-195. L'auteur met en regard la nuit du 5 au 6 mai, coucher 
héliaque de la « constellation » des Pléiades, et la nuit du 7 au 8 novembre, qui en voit le 
lever. Ces deux nuits constitueraient les bornes de la « belle saison » dans le calendrier 
agraire anatolien et balkanique. Le cycle liturgique des initiés paysans de Tekke Kóyü 
semble coincider avec cette définition de la belle saison. 

17 Soileau, « Spreading the Sofra », p. 10. 
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occasionnellement au cours de l'année!*. Tekke Köyü témoigne plutôt 
d’un confrérisme paysan, où la vie communale s’organise autour de la 
liturgie comme de la hiérarchie confrérique. Et l’on notera l’étonnante 
opposition qui y a cours entre l’érudition sommaire et l’intensité de la vie 
confrérique comme la richesse de la liturgie. 

Qui viendrait dans ce village de paysans à la recherche d’un savoir 
érudit sur Abdal Musa ou Kaygusuz Abdal, d’une leçon magistrale sur 
la doctrine ou de quelque finesse théologique de la confrérie, serait 
irrémédiablement déçu. De manière générale, Tekke Köyü n’est pas un 
village de lettrés. Les livres y sont rares. Plus personne n’y déchiffre 
l’ottoman qui fleurit sur les tombes attenantes au mausolée. La riche 
bibliothèque du couvent — quelque 146 manuscrits — fut confisquée 
en 1826". Les villageois eux-mêmes, occupés par leurs champs, s'en 
remettent volontiers aux érudits de profession. À l'exception notable du 
Jardin des Bienheureux (Saadete ermislerin bahçesi) de Fuzuli, dont la 
lecture collective occupait les soirs de matem lors de notre séjour en 
2014, le rôle de l’écrit s’y résume à quelques agendas où sont notés 
prières et poésies, et à des imprimés dans la salle du cem, qui rappellent 
le texte de chaque office. Le Coran est absent de la liturgie comme de 
l’espace domestique, mais c’est là une position doctrinale et non un quel- 
conque oubli. 

Dans le même temps, le village témoigne d’une vie confrérique foi- 
sonnante, d’une vie « congrégationnelle », au sens d’une participation 
active des laïcs à la vie liturgique. Et cette liturgie, qui occupe à la mau- 
vaise saison l’ensemble du village, fait montre d’un faste et d’une vitalité 
impressionnants, à la fois dans son déroulement formel, dans le savoir 
pratique qu’elle mobilise, comme dans l’importance sociale qu’elle recèle 
quant à l’organisation de la vie quotidienne. Ici, l’appartenance confré- 
rique relève moins du dogme, d’une foi ou d’une identité individuelle, 
mais d’abord et pleinement d’une forme de vie singulière, celle d’une 
vie en commun intégralement astreinte à la règle confrérique et à sa 
liturgie”. 


18 Soileau, « Spreading the Sofra », p. 15. 

19 Cf. Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 127-128. 

2 Sur la dialectique entre règle et forme de vie, cf. Agamben, De la très haute pau- 
vreté. 
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LA FIN DU CELIBAT 


Le 30 novembre 1925, le parlement de la toute récente République de 
Turquie vote la loi 677, jamais abrogée depuis lors. Celle-ci stipule la 
fermeture des couvents (tekke) et condamne, sous peine de prison, l’usage 
des titres confrériques : şeyh, çelebi, derviş, dede, baba, halife etc. 

Alors que la confrérie avait survécu a sa dissolution officielle en 1826, 
cet effondrement du régime (économique) de tekke marque, en Turquie, 
la fin d’un systéme et entraine, une génération plus tard, la faillite du 
célibat dans le pays. En 1960, le premier non-célibataire est élu à la tête 
de l’ordre (dedebaba). Le vœu de célibat — peu commun en islam?! — 
constitua pourtant une pratique fondamentale de la confrérie au xix° siècle, 
séparant le (haut) clergé des laics. En tant qu'instance principale de légi- 
timation de la relation hiérarchique mürsid-talip, le célibat y représenta 
également, avec la pratique de l'élection, une source concurrente de cha- 
risme face à un clergé lignager se revendiquant de la descendance méme 
des saints thaumaturges qui constituent le panthéon de l'ordre. La faillite 
en Turquie de ce clergé de couvent fragilisa l'ordre, qui vécut au Xx* siécle 
un éclatement majeur, et reste aujourd'hui divisé??. 

C'est à partir de cette crise aigüe du clergé — un clergé privé à deux 
reprises (en 1826 puis en 1925) des prébendes jusqu'alors accordées par 
l'État — que peut se comprendre l'histoire comme le présent du village et 
de sa congrégation. En effet, plus que les pierres du couvent, ce sont les 
célibataires qui firent défaut. En témoigne le récit d'Ali Koca (né en 1941), 
l'un des deux actuels mürsid du village, au cours d'un entretien avec 
Ayhan Aydin : 


« Le centre d'Abdal Musa était dirigé par des célibataires (miicerred) 
jusqu'en 1943, jusqu'à Sefik baba. C'étaient des mürsid célibataires qui 
officiaient. Aprés cette date, aprés Sefik baba, puisqu'il n'y avait plus de 
célibataire, on s'est tourné vers des « mariés » (müteehhil). Nous aussi, 
nous exercons en tant que baba ou dede marié. Nous essayons de faire 
perdurer l'ordre bektachi. [...] »?? 


?! « D'un autre cóté, la constitution d'une classe de bektachis célibataires, dés l'époque 


de Bálim Sultan (xv* siècle), l'institutionnalisation du célibat soufi, avec ses rites propres 
et ses prérogatives sur les derviches mariés, en a fait une confrérie d'un type nouveau, 
inhabituel dans l’Orient islamique », Zarcone, Mystiques, p. 71-72. 

2 Cf. N. Sigalas, dans ce volume. 

3 Ayhan Aydin, entretien réalisé le 16 mai 2011 au village de Tekke Köyü et publié 
sous le titre « Abdal Musa-Kaygusuz Abdal Yolu'nu Süren İnanç Önderleri... » sur la 
page internet de l'association CEM Vakfi. URL : http://www.cemvakfi.org.tr/abdal-musa/ 
abdal-musa-kaygusuz-abdal-yolunu-suren-inanc-onderleri/. 
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Lui-méme fut parmi les premiers à être initié par un baba marié, Yunus 
Olmez, haute autorité de l’ordre. Mais il raconte comment, avant cela, 
les villageois, attachés à ce système clérical qui périclitait, s’en étaient 
allés à Mersin trouver Sadik baba (1875-1966) — l’un des derniers céli- 
bataires de Turquie et ancien « supérieur » (postnigin) du couvent 
Horasanlı Ali Baba, en Crête. Ce dernier, toujours selon Ali Koca, 
déclina l’offre en ces termes : 


« Les enfants, il n'en reste plus de célibataires, il n'y a que moi, et il ne m'est 
pas possible d'aller jusque là-bas, je suis bien trop ágé. Je vous conseille 
Yunus Ölmez, personne d'autre ne peut vous sauver. »?? 


Yunus Olmez exerça de 1965 à 1985 environ, tout en résidant à plu- 
sieurs heures du village, aux alentours d'Aydin. La reléve de Yunus fut 
assurée par Hüsnü baba, qui recut |’« investiture » (icazet) du premier 
mais résidait quant à lui dans le village. La congrégation renoua dès lors 
avec un clergé « à demeure ». Si la pérennité de l’ordre fut ainsi assurée, 
la fin du vœu de célibat marque surtout, à terme, une rupture ou une 
ouverture : à la suite de Hüsnü baba — décédé en 1998 et enterré dans le 
cimetière du mausolée -, ce sont deux laïcs du village qui accédèrent au 
cléricat”® et exercent aujourd'hui. Hüseyin Eriş fut investi en 1998 par 
Ercan Haydar, et Ali Koca en 1999 par Mustafa Eke. Si le premier fut 
ensuite élu à la tête de la congrégation villageoise (au titre de halife), tous 
deux exercent également hors du village pour plusieurs congrégations des 
alentours. Entre le premier et le second s’est développé une concurrence, 
certainement générationnelle, mais aussi encouragée par la division à la 
tête de l’ordre : Ercan Haydar et Mustafa Eke, leurs maîtres respectifs, 
prétendent aujourd’hui tous deux au titre unique de dedebaba, à la suite 
d'élections controversées pour la tête de l'ordre. 

Au-delà des dissensions, qui occupent les conversations villageoises, 
mais recoupent les divisions de l’ordre au niveau national, la présence de 
deux clercs « patentés » à Tekke Köyü procure une autonomie certaine 
et signe le rétablissement d’un « pôle » rayonnant sur les congrégations 
voisines. Tout aussi notable que ce rétablissement est l’attachement au 


24 Cf. Ata, « Cafer Sadik Bektas Baba ». 

> Aydin, voir supra note 25. 

> Si la fin du célibat a pu faciliter l’accès des villageois au cléricat, c’est certainement 
que, dans ce milieu paysan, les maisonnées (hane) sont également des unités de produc- 
tion, et le célibat en est rendu, d’un point de vue strictement économique, difficilement 
tenable. On peut émettre l’hypothèse que l’existence de célibataires était fonction de la 
rente procurée par le couvent. 
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systéme de filiation spirituelle : pendant toute cette période résidait dans 
le village un lignage clérical se réclamant de la descendance d’Abdal 
Musa lui-même, et investi par l'autorité des Ulusoy”, un mürşid par 
hérédité donc, exerçant un magistére sur deux villages, dans les préfec- 
tures de Bursa et d’Isparta, mais qui ne semble pas avoir joué, durant le 
xx° siècle, de röle dans la vie confrérique locale, avant que l’actuel titulaire 
de la charge ne se décide, il y a quelques années, à intégrer lui-même la 
congrégation villageoise”. 


DEUX INSTITUTIONS CONFRÉRIQUES 


Face au partiel démantèlement de l’ordre, les laïcs villageois surent 
réorganiser leur vie confrérique en favorisant l’émergence d’un clergé 
issu de leur rang, et affirment (ou réaffirment) aujourd’hui, dans l’archipel 
confrérique, un rite, une « règle » (erkan) propre. Ils placent la congré- 
gation villageoise sous la règle de Kaygusuz Abdal (Kaygusuz erkant), 
la où les plus hautes autorités de l’ordre, seules à même de procurer 
l'investiture, suivent la règle dite de Balım Sultan (du nom du réforma- 
teur de la confrérie au Xvr siècle). Que le terme « règle » n’induise pas 
en erreur. Il n’existe nulle règle écrite, nul texte prescriptif encadrant la 
vie de la confrérie”. Dans la bouche des confrères, la notion d'erkan joue 
plus sûrement le rôle de différentiel, permettant d’articuler et de légitimer 
(puisque Kaygusuz Abdal précède Balim Sultan d’un bon siècle) au sein 
de l’ordre non seulement une liturgie mais également une forme de vie 
singulières. 

Selon les dires des mürsid du village, eux-mêmes investis par les 
tenants de la règle de Balim Sultan, la liturgie du village en différerait 
principalement sur deux points : l’obligation des « douze services » 
au complet, là où ceux-ci seraient partiellement abrogés dans la règle 


27 Même lorsque la charge de mürşid est héréditaire, sa pratique n'en nécessite pas moins 
une « patente » (icazet), délivrée, en Anatolie occidentale, par le représentant du lignage 
du saint Haci Bektas Veli, les Ulusoy. Cf. Fliche, Massicard, « L'oncle et le député ». 

28 Sur ce personnage et sa place dans le village, Cf. N. Sigalas, dans ce volume. 

? Dans l'un de ses livres (Bütün Yönleriyle Bektâşilik ve Alevilik), l’ancien dedebaba 
Bedri Noyan retranscrit toutefois la section d'un « vieux manuscrit en sa possession » 
(kitapligimda bulunan eski bir yazmada) intitulée « Prescriptions d'Abdal Musa Sultan » 
(Pend-i Abdal Müsâ Sultân). Consistant en une quarantaine de courtes sentences à l'impé- 
ratif, ces prescriptions à visée éthique enjoignent notamment de garder le secret (Su/tdnin 
sırrını sakla) et de se tenir à distance des détenteurs du pouvoir temporel (Zahir pâdişâhına 
karib olma. Dünyalık içün ehl-i mansıb'a varma). 
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principale”, et la réalisation tout aussi obligatoire des semah, ces danses 
collectives qui ponctuent la liturgie à intervalles réguliers. On ajoutera à 
cela la tenue des agapes (muhabbet) au sein méme de la liturgie. Soit une 
liturgie plus riche et, surtout, une plus grande implication des laics. 

Mais cette singularité est plus largement celle d'une communauté 
rurale organisée en congrégation de laics et dotée d'un fort degré d'auto- 
nomie. Cette forme de vie peut étre saisie par deux institutions, peu 
attestées dans le cas de congrégations bektachies, et qui régissent les 
rapports au sein de la congrégation : le systéme des clercs « substituts », 
et l'initiation en couple. 


Les baba « substituts » (dikme baba) 


La première institution, ou plus exactement l'importance qu'elle tient 
dans le village, semble avoir partie liée avec ce défaut de clergé raconté 
précédemment. Entre la fin du clergé de couvent (en 1943 selon Ali) et 
l'établissement d'un clergé à demeure (avec Hüsnü baba, vraisemblable- 
ment dans les années 1980), aucun mürşid ne réside dans le village — 
alors qu'une telle présence est indispensable à la tenue de la cérémonie. 
Cette absence a pu étre palliée par l'institution des baba « substituts » 
(dikme baba), un clergé de substitution élu chaque année avant le jeüne 
de muharrem parmi les membres de la congrégation, et qui a pouvoir de 
mener la liturgie mais non celui de procurer l'initiation (dua okur, cem 
yapar, ikrar veremez nous dira Ali Koca). Un pouvoir délégué : les 
« substituts » ne peuvent exercer que sous l'autorité déléguée d'un baba 
« patenté », auquel ils doivent chaque année préter allégeance. Ces clercs 
élus parmi les laics, au charisme limité, sont en mesure de gérer le quo- 
tidien de la vie liturgique tout en s'avérant incapables de renouveler la 
congrégation. Ils procurent malgré tout une marge d'autonomie au sein 
de l'obédience. Ali Koca a ainsi exercé de nombreuses années en qualité 
de « substitut » avant d'obtenir l'investiture. 

Ce procédé de délégation de l'autorité du mürşid, sous le terme de 
dikme, est mieux documenté dans le cas de congrégations alévies, où un 
mürşid par hérédité (dede), résidant à distance des différentes congréga- 
tions sous son autorité, se repose sur des « substituts » (dikme dede). 


30 Mark Soileau corrobore ce constat : « Spreading the sofra », p. 12. L'abrogation 
semble ancienne, ainsi qu'en témoigne trois quarts de siècle plus tôt Birge, The Bektashi 
Order of Dervishes, p. 179. 
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Mais, dans ce systéme d’hérédité, les dikme dede sont nommés par le 
dede en titre. La charge y serait méme quelques fois transmise de pére 
en fils, et cela jusqu’a la constitution de « lignages substituts » (dikme 
ocak)!, A Vinverse, les dikme baba sont, eux, élus annuellement par la 
congrégation. Il n’est pas difficile de voir dans cette pratique de l’élection 
par le vote l’extension d’une institution propre à la confrérie. Mais lâ où 
celle-ci s’exerce ailleurs exclusivement au sein du corps clérical, elle est 
ici étendue aux laïcs. Cette pratique du vote favorise une certaine disper- 
sion effective, tout en maintenant paradoxalement l’unité de la congré- 
gation, puisque les cartes sont rebattues annuellement. 

Si cette pratique du « substitut » a pu (ou non) servir à pallier l’ab- 
sence de mürşid à demeure, elle structure et innerve aujourd’hui la vie 
confrérique, où cohabitent un nombre fluctuant de baba « substituts » 
(dikme), annuellement élus, et donc annuellement révocables, et deux 
baba « patentés » (icazetli) qui se font eux appeler « grand-père » (dede). 
Une telle coprésence quotidienne des mürşid et de leurs substituts donne 
à la congrégation villageoise une épaisseur confrérique inhabituelle. 
Ce système de « substituts » élus autorise surtout une mainmise forte des 
laïcs sur le déroulement de leur liturgie. Les douze services qui com- 
posent la liturgie sont tous délégués à des laïcs — soit élus, soit nommés 
par le baba (raison pour laquelle la liturgie peut afficher les douze ser- 
vices au complet). Ajoutons que deux offices — ceux d’échanson (saki) 
et de chantre (güvende) — sont « démultipliés ». Il apparaît qu'une grande 
partie des initiés masculins sont, un jour ou l’autre, appelés à officier. 


l'initiation en couple (eşli ikrar) 


Si la guestion des « substituts » touchait aux rapports de subordination, 
la seconde institution a trait aux rapports de coordination. Elle nous fut 
décrite par Hüseyin Eriş comme l’objet d’une négociation, lorsqu’il nous 
relata les premières initiations que prodigua Yunus Olmez aux villageois. 
Haute autorité de l’ordre, mais extérieur au village et n'y résidant pas, ce 
dernier insista alors pour prodiguer l'initiation individuellement (tek tek) : 
c’est là l’usage au sein de la règle de Balim Sultan et un usage scrupuleu- 
sement observé : mari et femme ne peuvent être initiés par le même baba*?, 


31 Sur le sujet, cf. Dressler, « Alevis » : URL : http://dx.doi.org/10.1163/1573-3912_ 
ei3 COM 0167. 
3 Birge, The Bektashi Order of Dervishes, p. 171. 
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ni même être présents lors de Vinitiation de leur époux ou épouse. Cette 
restriction marque aussi un contre-point fort à l’institution des « couples 
conjoints » (musahiplik) propre aux congrégations alévies : parmi ces 
dernières, l’initiation lie non seulement mari et femme, mais également 
le « compagnon » (musahip) du mari, et la femme de ce compagnon, soit 
deux couples entre eux“. 

Or les villageois protestèrent. Leur congrégation se fondait elle sur une 
initiation en couple (eşli ikrar), l'entrée dans la confrérie n'étant possible 
qu'une fois marié. Ils eurent finalement gain de cause. Le baba acta cette 
initiation à trois (un mürşid et deux talip). Le mariage étant repoussé 
après le service militaire, l'initiation est relativement tardive : elle semble 
concerner plutôt des couples trentenaires, avec enfants. De sorte que c’est 
une maisonnée, une unité économique, qui entre dans l’ordre. De toute 
évidence, une telle pratique régit la filiation. Si les villageois répètent à 
l’envi que ce qui les distingue des alévis, c’est précisément le choix de 
l’appartenance à l’ordre, un enfant dont les deux parents sont initiés a 
cependant de grandes chances de finir par l’être lui aussi, assurant du 
même coup les conditions de reproduction de la congrégation. On notera 
cependant qu’un homme extérieur au village, stambouliote de surcroît et 
sans « passif » confrérique, fut initié individuellement par Ali Koca sans 
que cela ne semble poser de problème. 

Ces deux institutions constituent les soubassements et l’originalité de 
la règle, au regard de ce que l’on sait de l’ordre : une emphase très forte 
sur la congrégation, en lien avec le pouvoir affaibli d’un clergé partiel- 
lement élu. Il y a là une tension latente entre tendance au congrégationa- 
lisme et respect de l’obédience, entre autonomie relative et intégration au 
sein d’un système strictement hiérarchique. Une telle tension n’a rien 
d’unique dans l’histoire de l’ordre. Nathalie Clayer évoque, dans l’Albanie 
de l’entre-deux-guerres, un conflit ouvert pour la gouvernance d’un cou- 
vent, opposant le baba plébiscité par la congrégation locale à celui dési- 
gné par la hiérarchie de l’ordre — le système foncier du couvent, en tant 
que statut social et rente économique, suscitant évidemment de plus forts 
antagonismes?. 


3 Nasib alacaklardan birinin eşi orada ise tören devâmınca bu eş Meydán odasına 
alınmaz. Bundan sonraki ayn-ül-cem'lerde beraber bulunabilirler.: Noyan, Bektaşilik ale- 
vilik nedir, p. 238. 

34 La pratique du musahiplik, et son incidence sur les régimes d'alliance, a été étudiée 
par Gokalp, Tétes rouges, p. 214-218). 

35 Clayer, « Autorité locale ». 
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LITURGIE ET VIE COMMUNE 


Tel que fondé par la régle, ce « congrégationalisme sous obédience » 
ne se limite pas a une participation plus active des laics, mais fagonne 
quelque chose de l’ordre d’une coextensivité de la liturgie à la vie 
commun(al)e, une configuration où vie commune et liturgie seraient, 
idéalement, fonction l’une de l’autre (ou le seraient plus intensément). 
L'initiation de couples mariés est paradigmatique d’une dialectique entre 
liturgie et vie sous la règle. Elle conditionne la liturgie à la conjugalité 
— le cem comme assemblée de couples mariés — et inféode la possibilité 
même de la liturgie à la vie sexuelle, de sorte que l’adultère et le divorce 
sont sanctionnés précisément par l’exclusion de la vie liturgique (düs- 
künlük)”, 

Cette nécessité du mariage — qui différe en cela et de la loi musulmane 
et de la loi républicaine, autorisant toutes deux le divorce — participe 
d’une mise en demeure du quotidien depuis le cem, qui s’élabore ainsi 
en foyer de la vie commune. Les cérémonies « de l’union » (cem ou 
birlik) s'ouvrent de manière éloquente sur une formule rituelle incitant 
les participants à régler leurs querelles avant que ne débute la liturgie, 
celle-ci ne pouvant avoir lieu dans la dissension. S’il s’agit là d’une 
question somme toute rhétorique (puisque rares sont les réponses qui ne 
se limitent pas à un trés prosaique acquiescement)*’, cet appel prend sa 
pleine signification une fois l'an, lors d'une cérémonie particuliére qui 
se tient avant le jeüne de muharrem. Dénommée « donner la téte à lire » 
(bas okutması), ce serait principalement durant cette dernière que se pro- 
nonceraient les peines pour les fautes commises hors de la cérémonie. 
Voici comment celle-ci nous fut décrite : en assemblée, les initiés 
s'avancent tour à tour pour se soumettre en position « du gibet » (dar) 
en face du baba qui leur demande s'ils ont fauté (Haram yedin mi ? ). 
Une faute vénielle sera sanctionnée par le maintien de cette position peu 
confortable durant toute la cérémonie. Une faute plus importante conduira 
à l'exclusion de l'assemblée pendant un nombre donné de cérémonies. 
Quant aux fautes majeures, nommément l'adultére, le vol, le viol et le 
meurtre, elles aboutissent à une excommunication (düşkünlük) de plu- 
sieurs années. Notre hóte, dans un exercice tout théorique, nous donna 
une échelle de grandeur qui s'échelonnait de trois ans pour un adultére à 


36 On peut néanmoins réintégrer la confrérie à l'occasion d'un remariage. 
37 Quoique cela reste rare, des querelles n'en sont pas moins occasionnellement sou- 
mises aux dignitaires à ce moment du rituel (cf. J. Cler, dans ce volume). 
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douze ans pour un meurtre. Au terme de cette période, le retour au sein 
de la confrérie peut se négocier par l’offrande d’un sacrifice. 

La vie se voit ainsi fermement mise en demeure depuis la liturgie. 
Mais l’inverse n’en est pas moins vrai : la possibilité de la liturgie semble 
indexée à la vie en commun. Que la dispersion par famille dans les 
champs ou les montagnes qui a cours pendant l’été soit un temps de 
faible intensité liturgique œuvre clairement en ce sens. D'ailleurs, noter 
que la liturgie s’élabore en tant qu’assemblée de couples mariés devant 
un dignitaire élu ne suffit pas, et il faudrait pousser le constat plus avant : 
nous n’avons été témoin d’aucun acte de piété individuelle. La liturgie 
épuise la religion : rien qui ressemble à une prière individuelle, à un 
recueillement en solitaire. Toute la piété se résorbe dans ces gestes de 
supplique que sont les niyaz : se pencher pour embrasser à distance res- 
pectueuse — gestes dont la répétition plonge l’ensemble de la cérémonie 
dans un obséquieux maniérisme. Ettore Rossi avait déjà noté l’opposition, 
chez les bektachis, entre le niyaz et le namaz”, la substitution à la pros- 
ternation (namaz) de la supplique (niyaz). On ajoutera que l’opposition 
n’est pas que formelle. Elle affecte l’économie du rituel en son ensemble, 
par un point très précis : là où la prosternation s’effectue — dans une 
parfaite colinéarité — vers le mihrap, La Mecque et Dieu, c’est-à-dire vers 
personne, dans un état de recueillement intérieur, la supplique est toujours 
dirigée vers un individu physique, vers les dignitaires ou vers l’assemblée 
dans son ensemble. Le poète bektachi Harabi a écrit deux vers éloquents 
à ce propos : « Se prosterner devant un mur, que cela peut-il bien nous 
faire ? Dans notre prière, Dieu est notre imam » (Duvara karşı secde 
etmek bize ne hacet, Bizim namazımızda Allah İmamımızdır). Résultat de 
cette économie rituelle, la maison du cem reste fermée et inutilisée en 
dehors des cérémonies, elle n’incarne pas, à l’instar de la mosquée 
aujourd’hui, un espace d’intercession ou de recueillement individuel. 
Seule l’assemblée des initiés qui s’y tient possède une valeur religieuse. 
C'est ce qu'indique le nom de cemevi, « maison (ev) de l'assemblée 
(cem) », alors que le nom de cami fait de cet espace la métonymie de 
l'assemblée. 

Faire le constat d'une intrication du temps séculier et du temps litur- 
gique, d'une vie commune prise intégralement dans la voie initiatique, 
permet certainement de mieux appréhender en quoi peut consister le travail 
confrérique, l'ascése — entendue comme manœuvre physique ou opération 


38 Rossi, « Credenze ed usi dei Bektashi », p. 73. 
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mentale visant à assujettir le « moi » — entreprise par les villageois. Car si 
les confrères reprennent abondamment les termes « soufis » de l’ascèse, 
d’une vie au gibet (özüm darda), de la mort avant la mort (ölmeden ölmek) 
ou d'une mortification du « moi » (nefsini kórletmek), ces derniers 
peuvent, à premiére vue, sembler mal à propos. Au village de Tekke Kóyü, 
le travail confrérique n' implique pas d'exercices individuels physiques ou 
mentaux notables, pas de mortifications spectaculaires — de celles que 
s'infligent par exemple certains membres de la confrérie Rufai qui s'em- 
brochent durant leur cérémonie. Aucune « virtuosité » individuelle, aucune 
« concurrence » dans la piété n'est à noter. Les dignitaires eux-mêmes font 
montre d'un charisme tout relatif et on ne semble leur préter aucune faculté 
particuliére, nulle disposition à la gráce, à l'inverse de ce dont témoigne 
par exemple Paulo Pinto dans sa récente étude du soufisme en Syrie??. 
Assurément, les deux institutions décrites précédemment accentuent ou 
contribuent à ce phénoméne. Quant à la cérémonie du cem, malgré la 
rigueur qui y règne, elle accuse, face à la mosquée, la présence de tous 
les éléments constitutifs de la féte ou de la débauche en Turquie : viande 
de mouton, alcool, promiscuité sexuelle, musique, danse. Mark Soileau 
note avec justesse que parmi les douze offices qui constituent l'architecture 
du cem, plusieurs ont trait au ventre et au gosier“. 

On remarquera pourtant de la même façon la modestie, l'humilité, des 
offices en question : balayeur (carci), portier (kapıcı), cuisinier (sofract)... 
S’y trouve déjà ce travail spécifique du nefs : abnégation, mais abnéga- 
tion dans les termes d'une vie en commun. Le nom de « service » (hiz- 
met) donné aux offices prend ici tout son sens. La cérémonie est un temps 
de vie social transfiguré par la contrition, c'est à dire non plus déterminé 
ou informé par la notion de jouissance individuelle. Elle reléve d'une 
ascése particuliére, ascése collective, que l'on peut cerner dans la corré- 
lation de deux mots, ou plus exactement de deux concepts spatiaux qui 
structurent la cérémonie : meydan et dar. Meydan (la place publique) 
désigne l'espace restreint oü se déroule l'ensemble des actes de contri- 
tion et des actes liturgiques, là où convergent les regards. Cet espace 
liturgique est polarisé d'une part par le baba, dos au mur, et de l'autre 
par ce qui est appelé le gibet (dar)*! : l'un des deux piliers porteurs de 


3 Pinto, « Performing Baraka ». 

40 Soileau, « Spreading the Sofra », p. 12. 

^! Le gibet de Mansur, dit dar, désigne à la fois un emplacement dans la salle du cem 
et une posture de contrition adoptée par les participants. 
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la salle, auquel est adossé, face au baba, le veilleur (gözcü), qui a la 
charge du bon déroulement du rituel comme de la distribution des sanc- 
tions. Dans la conjonction de ces deux notions se dévoile au mieux l’en- 
treprise cérémonielle : celle d’une vie commune « au gibet ». 


UNE TECHNIQUE ASCÉTIQUE 


L’un des nœuds de l’ascèse entreprise collectivement par les confrères 
paysans, le plus improbable mais non pas le moins efficace, réside dans 
un usage hautement réglementé quoiqu'immodéré de l'alcool lors de la 
cérémonie du cem. 

Que l'alcool puisse, dans le cadre confrérique, faire office de technique 
à visée liturgique, au même titre que, par exemple, les exercices de tour- 
noiement (sema) ou de respiration (zikr) — autrement dit, qu'il existe, à 
côté des derviches tourneurs et des derviches hurleurs, des derviches 
« buveurs » — cela a été dignement documenté“. A. Popovic et N. Clayer 
rapportent à ce sujet une anecdote savoureuse : le baba du couvent de 
Kanatlarci, dans la plaine de Prilep, en Macédoine, leur affirma ainsi que 
les sunnites du village « deviendraient de plus en plus bektachis », « du 
fait qu'ils boiraient maintenant de l'alcool »*. Les anciens célibataires 
du couvent d'Abdal Musa eux-mémes ne semblaient pas méconnaitre cet 
usage, si l'on s'en réfère à ce qu'en dit S. Faroqhi : 

« D'un inventaire du couvent bektachi d'Abdal Musa datant de 1826, il est 
certain que quelques bektachis produisaient leur propre vin. De sorte que, 
dans leurs histoires, c'est réellement du vin qui est évoqué, et non cette 
« ébriété de l'àme » qui mène l'adepte à Dieu, métaphore commune de la 
mystique islamique. D'une maniére moins éthérée, les derviches d'Abdal 


Musa possédaient un vignoble sur la cóte sud-ouest de l'Anatolie, de méme 
qu'une presse à vin et des barils. »^ 


Aujourd'hui, sous le nom liturgique de dem (à la fois le « sang » et 
V« instant »), du rakı est bu lors d'un temps de commensalité rituel que 
l'on nomme muhabbet, marqué par le partage d'un repas sous les sermons 


? Cf. Birge, The Bektashi Order of Dervishes; Rossi « Credenze ed usi dei Bek- 
tashi »; Soileau, « Spreading the sofra », Clayer, L'Albanie. 

^5 Popovic, Clayer, « Sur les traces des derviches », p. 95. 

^! Faroghi, Subjects of the Sultan, p. 216. Des vignobles étaient attachés à la plu- 
part des couvents balkaniques de l'ordre (Faroqhi, « Agriculture Activities in a Bektashi 
Center »). 
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du baba et les chants liturgiques (nefes). Alors que, dans la règle de 
Balim Sultan, le muhabbet fait suite à l’office proprement dit, relégué à 
un niveau paraliturgigue ©, il constitue à Tekke Köyü la séquence centrale 
du cem, de sorte que les effets de l’intoxication imprègnent une large 
partie de la cérémonie, et tout particulièrement cette danse collective dite 
« semah des Quarante » qui clôt le temps de la consommation”. 

On peut souligner quelques aspects saillants de cette consommation, 
concernant l'alcool d'une part, et l'ivresse d'autre part. La circulation et 
la consommation d'alcool font l'objet d'une méticuleuse ritualisation*. 
Un office spécifique leur est d'ailleurs consacré. Le saki (préposé à la 
boisson) mélange à proportions égales eau et raki dans des bassines en 
plastique. Puis, ses assistants (saki est l'un de ces deux offices « démul- 
tipliés ») font circuler parmi l'assemblée des coupelles, accompagnées 
de la formule « que l'amour soit » (ask olsun), formule auquel celui qui 
recoit la coupelle répondra « que ton amour soit resplendissant » (askin 
cemal olsun). L'office du saki médiatise l’accès à l'alcool, qui n'est pré- 
senté aux participants que par gorgées, et à des moments signifiants de 
la liturgie. C'est le baba qui ouvre la période de consommation, par trois 
gorgées bues « pour l'amour des Trois » (Allah, Muhammed et Ali). 
La prise d'alcool intervient ensuite comme ponctuation des sermons de 
ce dernier et des poésies chantées par les officiants-musiciens (güvende, 
le second office démultiplié). 

Ce dispositif génére une ivresse d'un type particulier : une ivresse 
induite par le clergé, qui impose un rythme et exige des participants une 
certaine reddition, un assentiment du corps. L'ivresse est surtout partagée, 
commune à tous les fidéles plongés ensemble dans la méme quantité 
d'alcool et selon la méme temporalité. 


45 La consommation d'alcool révèle également la structuration masculine de la congré- 
gation. Les femmes participent, puisque c'est une assemblée de couples, et la consomma- 
tion féminine n'est pas taboue, mais le fait est qu'elles ne boivent pas, ni ne joignent le 
clergé ou les différents services. D'ailleurs le discours d'égalité des sexes (dirigé vers les 
« sunnites ») demeure battu en bréche : le statut de bru reste, ici comme ailleurs dans le 
pays, une position somme toute peu enviable. 

46 La question de la consommation lors de l'office proprement dit dans la régle Balim 
Sultan reste incertaine. 

47 Au village, un muhabbet se tenant hors de la cérémonie du cem sera dit « de Balim 
Sultan ». 

48 Pour une analyse compléte de cette ritualisation, cf. Soileau, « Spreading the 
Sofra ». Cf. également Elias, « La discipline de l'ivresse ». 
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Ce maniérisme de l’alcool et cette ivresse induite ne préjugent en rien 
des quantités héroiques ingurgitées. L’intoxication, l'ébriété est recher- 
chée, adjuvant de l’union professée. Mais elle joue également un autre 
rôle, un rôle peu souligné, dans le dispositif d’ascèse. Alors même que 
l’on y provoque l’ébriété, l'ensemble du cem s’élabore comme un temps 
de stricte discipline corporelle où le régime de sanctions joue à plein, 
temps privilégié de cette astreinte qui fonde la confrérie. Ce sont 
jusqu'aux plus infimes marques de benlik qui sont matiére à sanction ou 
admonestation : une parole déplacée, une erreur dans le déroulement des 
offices, un manquement à la hiérarchie... L’injonction à « être maître de 
ses mains, de sa langue et de ses reins » prend un sens factuel, littéral. 

Or, loin de nuancer cette discipline, l'ivresse en est partie prenante, 
l'augmente ou la réalise. « Le dem est la clé de l'homme » (dem insanin 
anahtaridir) dira un dignitaire pour expliquer la consommation rituelle. 
Autant que l'intoxication, c'est la capacité de l'alcool à rendre manifeste, 
à révéler la complexion de chacun — une complexion pesée au trébuchet 
— qui est recherchée. L'ivresse est un expédient de cette mise en procès 
publique d'une « âme » (nefs) ou d'une « essence » (6z) qui se doit 
d'étre exempte de toute trace de concupiscence. J'avais ainsi demandé ce 
qui se passerait si quelqu'un était ivre durant la cérémonie. La question 
avait été retoquée. Il était évident que tout le monde finissait ivre — ce 
n'est que le comportement inadéquat qui est sanctionné, l'étalage inap- 
proprié d'un « moi » dont chacun ici se doit d'étre maitre. 

Par ce travail disciplinaire de l'ivresse — révélateur du moi, exposition 
de cette « essence » (öz) de l'homme censément « mise au gibet » (Özüm 
darda) — les initiés dépassent l'interdit islamique sans l'abolir, y appli- 
quant ce principe relationnel énoncé par Spinoza : « Des hommes divers 
peuvent être affectés de diverses manières par un seul et méme objet »*’. 
L'alcool n'y est plus ni bon ni mauvais per se. Son effet est fonction de 
lacomplexion des hommes qui y sont soumis. Des « hommes divers » pour- 
raient dire les initiés à l'unisson du philosophe puisque, si c'est leur 
perfection qui leur permet de boire, c'est l'imperfection des autres qui les 
en empéche. Ainsi Hüseyin Eris nous affirma que si les sunnites ne 
buvaient pas, c'est qu'ils avaient peur d'eux-mémes, qu'ils n'étaient pas 
maitres de leurs actes. L'ivresse est discriminante. C'est d'ailleurs la 
structure méme du processus initiatique que de ne jamais se jouer uni- 
quement à deux termes (l'initiateur et l’initié) mais toujours à trois : 


^ Spinoza, Ethique, p. 183. 
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l'initiateur, l'initié et la foule de ceux qui ne le sont pas, ou ne le seront 
jamais. Ceux qui ne le seront pas, dans notre cas, ce sont « les sun- 
nites », ceux de l'extérieur : extérieurs à la confrérie mais également 
réduits à l'extériorité (zahir) de l'islam, à son exotérisme. 

Dans cette perspective, l'ivresse est partie prenante d'une production 
des « accomplis » (erenler), logique d'exposition couplée à un vaste dis- 
positif de répression. Ce dispositif ne se cantonne pas au régime de sanc- 
tion à l’œuvre au sein du cem, mais s'appuie plus fondamentalement sur 
la possibilité de l'excommunication — cet envers de l'initiation, tout aussi 
indispensable à la revendication d'une perfection collective. Jean Séguy, à 
propos de congrégations ascétiques chrétiennes, dégage cette formidable 
puissance de l'excommunication : 


« Celle-ci sert plus, dans les sectes, à faire respecter les « mores » que 
la foi. Elle constitue la seule institution ascétique dans ces groupes. [...] 
Cette pratique est logique, puisqu'il s'agit de la pureté de la non-mondanité, 
et que cette derniére constitue l'expression négative et extérieure par excel- 
lence de la pureté de l'Assemblée comme Église des saintsö!, » 


Si elle ne représente pas au village « la seule institution ascétique », 
l'excommunication l'est surement « à elle seule », garantissant in fine que 
ceux qui s'assemblent pour le cem sont dignes de boire. En islam sunnite, 
une telle pratique semble rare, et porte plus volontiers sur la transgression 
des articles de foi. En Turquie, quoique la Direction des Affaires Religieuses 
rappelle à intervalles réguliers les termes de l'orthodoxie, quitte à créer 
la polémique, cette administration ne se méle certes pas d'excommuni- 
cation. 

Pris dans un tel contexte, l'appareil initiatique exposition/répression 
(que forme le vis-à-vis de l'ivresse et de l'excommunication) ne sert pas 
uniquement à s'assurer de la probité de chacun, mais également — sur- 
tout ? — à attester de la perfection de tous, soit à établir in fine une rela- 
tion d'ascendance des initiés sur les non-initiés, et, partant, de l'assem- 
blée des accomplis (cem) sur la mosquée (cami). Comme l'exprima un 
initié du village : « Tout le monde peut aller à la mosquée : que vous 
soyez un voleur ou un assassin vous pouvez y aller. Alors que chez nous, 
celui qui a commis une faute ne pourra pas se joindre à l'assemblée. » 


50 Bourdieu, « Les rites ». 
5! Séguy, « L'ascése », p. 59. 
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UNE ASSEMBLEE DISSIDENTE 


La mosquée, établissement a la perfection douteuse ? Le point de rup- 
ture de cette vie sous la régle d’avec les vies voisines se noue certaine- 
ment là : dans le rapport (critique) au culte public, à ce commun de 
l'islam que constitue la prière (namaz) à la mosquée. C'est en cela éga- 
lement que la congrégation diffère résolument des autres confréries 
actives aujourd’hui en Anatolie, plus encore que par le secret des céré- 
monies. À Istanbul, les réunions de l’ordre Kadiri que l’on peut observer 
le mardi au tekke Kadirihane (quartier de Tophane), ou celles des Nak- 
chibendis que décrit Brian Silverstein?, ne se substituent pas mais au 
contraire suppléent la prière de la communauté à la mosquée, et intègrent 
rigoureusement le namaz à leur cérémoniel. 

Peut-étre n'a-t-on pas assez insisté sur le statut de la cérémonie du cem 
telle qu'éprouvée dans le village, celui d'une assemblée liturgique dissi- 
dente. En cela, cette cérémonie reléve, mutatis mutandis, de ce qu'est ou 
a pu être l'assemblée des Quakers à l’Église anglicane. 

La mise en regard de la mosquée et de la maison de l'assemblée donne 
à penser le jeu de structure à l'eeuvre. La mosquée représente un espace 
public ouvert sur la rue, doublement signalé par son minaret d’où est 
diffusé l'appel à la priére et par l'écriteau officiel de la Direction des 
Affaires religieuses. A la prière du vendredi, qui se tient en milieu de 
journée et déborde à l'occasion sur la rue dans les grandes villes, officie 
un fonctionnaire de l’État dont le préche est écrit à Ankara. La cérémonie 
du cem se tient à huis clos, à la tombée de la nuit, dans une bátisse non 
signalée qui ne différe en rien des maisons adjacentes, la présence de 
chacun étant conditionnée par une convocation personnelle la veille. 
Sa périodicité enfin, irréguliére et subordonnée à l'activité agricole, 
s'oppose au rythme horloger de la mosquée. Que les mots cem et cami 
partagent la méme étymologie arabe accentue l'antagonisme. La dialec- 
tique fondatrice de l'ésotérisme musulman entre le zahir et le batin, entre 
l'apparent et le caché, est ainsi trés matériellement investie. 

Or, la mosquée n'est pas simplement l'emplacement du culte public 
pour la communauté sunnite, elle est l'unique emplacement du culte 
musulman selon l'État turc — un emplacement requis par la loi dans 
chaque village. Que la « maison du cem » puisse également faire office 
de lieu de culte (ibadet yeri), de substitut à la mosquée, c'est précisément 


> Silverstein, « Sufism and Modernity ». 
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ce que la Direction des Affaires religieuses refuse catégoriquement. Meh- 
met Görmez, l’actuel ministre des Affaires religieuses, déclara ainsi 
que « montrer la “maison du cem” comme une alternative à la mosquée, 
en faire le temple d’une autre croyance, c’est là pour nous la ligne à ne 
pas franchir »??, Une consultation de l'Encyclopédie de l’islam™ publiée 
par cette même Direction des Affaires religieuses mène à une impasse, 
et une impasse teintée d’ambigüité puisque le lecteur est renvoyé au syn- 
tagme bezm-i Cem, désignant les banquets alcoolisés d’un roi légendaire 
de la Perse pré-musulmane (Shah Jamshid, soit Cemsfd ou Cem en turc). 
Malgré une réelle désaffection, Tekke Köyü possède, aux frais de l’État, 
une mosquée et un imam. À l’inverse, les deux maisons de l’assemblée 
du village, où se déroulent pourtant les temps forts de la vie collective, 
n’ont aucune existence officielle, de sorte que cette riche vie confrérique 
se situe en deçà de la vie publique. Le secret professé est ainsi redoublé, 
ou validé, par cette non-reconnaissance et l’illégalité. 

Un acte fondateur de ce partage fut peut-être la destruction du meyda- 
nevi — la pièce de l’ancien couvent où se tenaient les cérémonies du 
cem — lorsque, après 1826, la gestion du couvent fut transférée à un ordre 
plus rigoriste et proche du pouvoir. Cette destruction semble d'ailleurs 
généralisée. Le meydan evi du couvent de Seyyid Ali Sultan, en Thrace 
occidentale, fut transformé en mosquée. Celui du couvent de La Canée, en 
Crête, subit le même sort, et l’on en profita pour recommander également 
l’édification de mosquées dans les villages musulmans alentours : d’obé- 
dience bektachie pour la plupart d'entre eux, ils n'en auraient pas possédé. 


DE LA SOUSTRACTION 


Dans un article de 1971, l’historien Peter Brown, évoquant l'ascése 
des premiers saints chrétiens, souligne l'écart social auquel vise cette 
pratique : 


« La vie du saint est marquée (particuliérement en Syrie) de tant d'histrio- 
niques actes d'auto-mortification qu'il est aisé, à première vue, de manquer 
l'importance profondément sociale de l'ascétisme comme incessant et 


5 « Cemevi kırmızı çizgiymiş », Cumhuriyet, 2 janvier 2016. URL : http://www. 
cumhuriyet.com.tr/haber/turkiye/45 7618/Cemevi kirmizi cizgiymis.html. 

5 Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi. URL: http://www.islamansiklopedisi. 
info/. 

5 Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 144. 

56 Maden, idem. 
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solennel rituel de dissociation — devenir un complet étranger. Pour la société 
qui l’entoure, le saint est celui qui peut se tenir hors de la nasse des liens 
familiaux et de l’intérêt économique (...) »?7 


Peu d'histrionisme dans l’ascétisme collectif du village, qui investit 
pour sa part intensément — en la resserrant, en la surcodant — cette nasse 
des liens familiaux et économiques (que ce soit les frais conséquents du 
cem ou les potentielles amendes). Mais, là également, les formalismes de 
la vie confrérique, la répétition obsédante des niyaz, les querelles ou les 
arguties risquent de masquer l’effort essentiel : un « incessant et solennel 
rituel de dissociation ». À ceci près qu'il ne s’agit pas de montrer 
l'exemple d'une vie parfaite, d'exposer au plus grand nombre l'exempla- 
rité d'un homme sorti de sa condition, mais d'établir une communauté 
de parfaits (une forme de vie collective) soustraite à la norme publique, 
à l'hégémonique loi confessionnelle. A coup sûr, pour la société qui 
l'entoure, la congrégation villageoise est celle qui se tient hors de la nasse 
de cette communauté des croyants (ümmet) qui, en Turquie, est gérée par 
la Direction des Affaires religieuses, mais dont le président de la Répu- 
blique en personne se fait réguliérement le porte-parole. Elle s'y tient en 
dehors par sa négation du culte public, mais également par ses pratiques 
rituelles et confrériques confidentielles, par ce travail du « moi » qui 
achoppe sur la conception morale promue par l'administration étatique 
de l'islam. La participation en couple au culte — là oü la présence, ségré- 
guée, des femmes au culte public est accessoire dans le sunnisme — et la 
consommation rituelle d'alcool constituent deux points majeurs de cette 
dissociation, deux contentieux sévéres et anciens envers l'ordre en géné- 
ral, dont la corrélation donna matiére à l'accusation d'orgie ritualisée 
(mum söndü). Le roman-reportage Nur baba, écrit par Yakup Kadri 
Karaosmanoëlu en 1922, fournit un témoignage éloquent sur les griefs 
adressés à l'ordre : des baba ivrognes, assoiffés de dem, qui transforment 
leur couvent en lieu de débauche. Renvoyer ce type de contentieux à un 
passé révolu serait une erreur : consommation d'alcool et promiscuité 
sexuelle restent deux préoccupations récurrentes, deux points de crispa- 
tion, du gouvernement conservateur de ces dix derniéres années, parfai- 
tement illustrés par les régulations sur la vente d'alcool, comme par les 
sorties de l'actuel président de la République sur la loi « faite par deux 


57 Brown, « The Rise and Function of the Holy Man », p. 91-92. 
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ivrognes » (iki tane ayyasin yaptigi yasa) ou sur les colocations mixtes 
d’étudiants (kızlı erkekli evler). 

Il en ressort gue la vie sous la rögle diverge principalement par la 
morale, entendue, à la suite de M. Mauss, comme « l’art de vivre en 
commun, reconnu à la notion de bien »??. Ce « en commun » est d'im- 
portance. Ce par quoi la règle diverge n’est nullement une permissivité 
des mœurs individuelles. Au contraire, c’est sur la sexualité et l’ivresse 
que porte prioritairement l’astreinte ; ce sont elles qui sont la cause des 
amendes infligées. Leur maîtrise constitue l’essence du travail d’ascèse 
entrepris : partout ailleurs la consommation d’alcool, voire l’adultère, 
représentent des péchés somme toute véniels. La règle diverge par la 
place donnée à l’ivresse et à la promiscuité dans cette sublimation d’une 
vie commune qu'est l'assemblée liturgique du cem, une place rendue 
précisément possible par la maitrise individuelle, par la perfection des 
participants. On touche ici à la matiére méme du travail d'ascése en tant 
que projet de vie commune : la divergence morale n'engendre pas une 
licence individuelle, mais instaure un ordre moral « supérieur » postulant 
d'emblée la perfection de ses membres. 


* 


Au terme de l'enquéte, ne tient-on pas là une proposition convenable 
concernant la régle de Kaygusuz ? La régulation des appétits sensuels, la 
domestication du nefs, y visent moins une béatitude personnelle que la 
production d'une communauté politique, une forme de vie commune cen- 
sément prééminente (« l'assemblée des accomplis »), par soustraction 
collective de la morale commune comme de l'espace public. 

L'idée d'une soustraction peut paraitre passablement exagérée : hor- 
mis le domaine religieux, et son administration, les villageois sont en 
interaction quotidienne avec l’État. Le système de sanction n'empéche 
d'ailleurs pas le recours à la gendarmerie lorsque jugé nécessaire. 
Tout partiel qu'il soit, ce processus de soustraction mérite cependant 
qu'on s’y arrête : s'y joue quelque chose de consubstantiel à l'ordre et 
à sa structuration en Turquie (du moins depuis son abolition officielle 


5 Mauss, Manuel d'ethnographie, p. 279. Cette divergence semble actée à la fois par 
l'ordre, qui tient à la garder secréte, et par les orientalistes, qui y ont vu une marque de 
syncrétisme chrétien ou chamanique. 
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en 1826). Car, si le passage de la « loi » (şeriat) à la « voie » (tarikat), 
passage à un degré supérieur de perfection par la domestication du nefs, 
est un topos de tout effort confrérique en islam, la règle de Kaygusuz 
s’en distingue par ses termes, cette abrogation de la loi, et ce que l’on 
pourrait nommer « sublimation du refoulé social ». Elle s’inscrit en 
cela dans un plexus plus large, celui des sectateurs de Hacı Bektaş Veli 
— bektachis et alévis confondus — tous taxés d’« hétérodoxes » et par- 
tisans du secret. 

Pour autant, ce processus de soustraction y connait de multiples varia- 
tions, et ses termes restent le sujet de constantes renégociations. Le secret 
rituel, la consommation d’alcool, l’abstention de la prière à la mosquée, 
du ramadan, ou la promiscuité lors de la liturgie sont autant d'institutions 
fédérant un large archipel, mais qui reçoivent des traitements différents 
parmi les différents groupes en interaction plus ou moins lâche avec la 
congrégation de Tekke Köyü. Il n’est qu’à prendre l’exemple de Yunus 
Ölmez, premier mürşid marié des villageois et tenant de la règle de Balım 
Sultan. Son fils? rapporte que celui-ci, né sunnite, continua à pratiquer 
le namaz après son initiation (mais pas le jeûne du ramadan), et l'envoya 
à la mosquée quelques années, « pour qu’il connaisse la loi avant de 
rejoindre la voie ». E. Rossi et J.K. Birge font d’ailleurs état de positions 
contradictoires parmi les tenants de la règle de Balim Sultan au sujet de 
la pratique du namaz ou de la consommation d’alcool. Quant au secret 
de la liturgie, il y serait plus strict qu’à Tekke Köyü, qui eut la délicatesse 
d’accueillir trois étrangers dans ses rangs. 

Le secret rituel (et son corollaire, l'initiation), ce sont précisément ce 
qu'ont abrogé nombre d'associations alévies qui tiennent des cérémonies 
ouvertes et réclament au contraire une plus grande visibilité dans l'espace 
public, comme la reconnaissance de leur lieu de culte par l'État. La plus 
puissante d'entre elles, le CEM Vakfı, est liée à l'organisation du festival 
annuel dans le village, durant lequel se tient une liturgie publique, mais 
dans le centre culturel fondé pour l'occasion et non dans une des deux 
« maisons du cem ». Durant cette cérémonie, comme dans l'ensemble de 
celles que tiennent les associations alévies, la consommation d'alcool est 
strictement proscrite. 


5? Entretien avec Nürettin Olmez réalisé par Ayhan Aydin le 13 septembre 1999 à 
Istanbul, et publié le 2 janvier 2014 sur le site Erenlerin Insanlik Yolunda, Ayhan Aydin. 
URL : http://ayhanaydin.info/soylesiler/babalar/babagabbalim/92-nurettin-olmez. 
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Ces variations ne vont pas sans polémiques, elles sont au contraire 
âprement discutées, sujettes à dissension, puisque, en dernière instance, 
elles régissent les rapports à l’espace public comme au pouvoir politique. 
Ce travail sur les normes de l’islam constitue à la fois le facteur de sous- 
traction face à une hégémonie publique, mais également le vecteur ou le 
principe de fragmentation, de segmentation interne“, Et ce jusque dans 
le village de Tekke Köyü. J. Cler note que les divisions entre les fidèles 
des deux « maisons du cem » se sont, un temps, appuyées ou alimentées 
de dissensions quant aux mœurs : les premiers reprochaient aux seconds 
de distribuer le dem individuellement, et donc d’encourager l’ivrognerie, 
ces derniers reprochaient en retour aux premiers de ne pas faire danser 
hommes et femmes ensemble (lors du semah des Quarante) et voyaient 
dans cette ségrégation un élément « sunnite »9!, 

Ces considérations permettent d’étoffer quelque peu la proposition 
énoncée plus haut : la soustraction professée par la règle de Kaygusuz ne 
se construit pas uniquement dans un téte-a-téte entre la congrégation et 
l’administration publique de l’islam, mais s’élabore dans un complexe 
qu'il a été un temps convenu d'appeler l’« alévisme-bektachisme », au 
sein duquel opérent simultanément deux mouvements contraires : une 
dissociation liturgique de l'espace public par la réélaboration partielle de 
la loi islamique, et la négociation d'une légitimité publique par la liqui- 
dation du secret comme de tout ce qui achoppe sur la morale dominante. 
Prise dans cette donne, la régle villageoise demeure éminemment fragile, 
constamment travaillée par les reconfigurations du champ religieux. 
Mais paradoxalement, ce constat d'une soustraction en perpétuel débat 
permet de saisir pleinement l'effort ascétique et l'incessante tension à 
l’œuvre dans l'élaboration, toujours en devenir, d'une « assemblée des 
accomplis ». 


60 Paradigmatique fut à cet égard le cas du plexus sexualité/parenté, qui opposa histo- 
riquement les sectateurs de Haci Bektas aux « sunnites », par l'accusation d'orgies 
rituelles, et divisa ces premiers entre partisans de l’hérédité (et de l’initiation en « couples 
conjoints ») et partisans du célibat (et de l'initiation individuelle). À un autre niveau, la 
consommation rituelle d'alcool, son abondance, sa relégation ou son refus, articulent 
encore aujourd'hui des rapports différentiés à l'espace public. 

?! Pendant une période, un groupe pratiqua également la liturgie à domicile et en pros- 
crit l'alcool, le remplaçant par du thé — ce qui leur valut le surnom de « buveurs de thé » 
(çaycılar). En 2011, lorsque, avec N. Sigalas, nous rejoignimes J. Cler pour la première 
fois, toutes ces divergences de pratique avaient cessé. 
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Nicolas Elias, Vivre sous la régle de Kaygusuz. Institutions confrériques et forme 
(liturgique) de vie commune 


La congrégation bektachie du village de Tekke Köyü vit, aux dires de ses 
habitants, selon des règles strictes. Ses membres s’astreignent à une existence 
« au gibet », sous les auspices des saints thaumaturges Abdal Musa et Kaygusuz 
Abdal. De la nécessité de l’initiation au risque de l’excommunication, et de la 
pratique annuelle du vote à la consommation rituelle d’alcool, cet article s’attache 
à comprendre la logique confrérique d’une congrégation se réclamant d’une règle 
spécifique au sein de l’ordre bektachi. Il pose l’hypothèse que l’astreinte à une 
discipline y vise moins à une béatitude personnelle qu’à l’élaboration d’une forme 
idéale de vie commune, une assemblée des « accomplis » (erenler) soustraite à 
l’espace public comme à l’administration étatique de l’islam. 


Nicolas Elias, Living under the rule of Kaygusuz: brotherhood and liturgical 
form of common life 


The Bektashi congregation of the village of Tekke Köyü follows strict rules, 
according to its members. They are called to lead a life “on the gallows”, under 
the patronage of the thaumaturge saints Abdal Musa and Kaygusuz Abdal. This 
article endeavours to understand the dynamics of a congregation which professes 
a specific rule within the Bektashi order, from the necessity of initiation to the 
risk of excommunication, and from the annual voting practice to the ritual 
consumption of alcohol. Thus, it argues that in this case, personal discipline is 
less targeted towards individual bliss, than towards the elaboration of an ideal 
version of community life, an assembly of the "fulfilled" removed from the public 
sphere as well as from the state administration of Islam. 


NIKOS SIGALAS 


LE PASSÉ-PRÉSENT DU TEKKE D'ABDAL MUSA 


UNE ENQUETE SUR LES SURVIVANCES DU PASSE OTTOMAN, 
L'AUTORITE RELIGIEUSE ET LA COMMUNAUTE DANS UN 
VILLAGE BEKTACHI DE L'OUEST-ANATOLIEN 


Cet article est le fruit d'une réflexion sur la distance entre un passé 
ottoman et un présent turc républicain qui s'en réclame : la distance entre 
d'un cóté, le célébre couvent des derviches (tekke, dergah ou zaviye) 
d'Abdal Musa, qui a fonctionné jusqu'à la fermeture officielle des tekke 
en 1925, et de l'autre, les institutions religieuses mises en place aujourd'hui 
par les habitants du village de Tekke (Tekke Kóyü), en collaboration avec 
des personnes, instances et autorités extérieures à celui-ci, pour se récla- 
mer de l'héritage dudit couvent. Il sera question ici de continuité et de 
rupture historique, de patrimoine et de ses appropriations, ainsi que, 
beaucoup, de religion, comme facteur d'organisation — voire, occasion- 
nellement, de bouleversement — des rapports entre les individus ou entre 
les individus et l’État. 

Nous avons visité l'histoire du tekke d'Abdal Musa et de son village 
« à rebours ». Notre enquéte n'a pas eu comme point de départ un inté- 
rét pour le passé ottoman du couvent, mais le présent de Tekke Kóyü et 
les questions que ce présent posait à nos deux compagnons ethnologues 
et à nous-méme. Pour y répondre, nous avons examiné l’histoire otto- 
mane du fekke et c'est cette forme de visite à contresens du temps 
historique que nous avons voulu donner également, en partie du moins, 
à l'exposé de l'enquéte. Inversement, l'étude du présent du village de 
Tekke a contribué, croyons-nous, à notre meilleure compréhension du 
passé ottoman du tekke. Comme M. Bloch l'a bien expliqué, le fait de 


Turcica, 48, 2017, p. 381-448. doi: 10.2143/TURC.48.0.3237146 
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visiter le temps a rebrousse-poil nous préserve beaucoup plus du risque 
de l'anachronisme qu'il ne nous y expose!. C'est dans cet esprit que nous 
entreprenons nos va-et-vient entre le présent turc et le passé ottoman. 

Nous chercherons ainsi à mettre en relief les continuités et les ruptures 
dans les discours et les pratiques qui associent le présent au passé, et 
parfois les dissocient. Le village de Tekke du département d'Elmal (car 
il y a plusieurs Tekke Kóyü en Turquie) se préte particuliérement à une 
enquéte sur la longue durée historique telle que nous l'avons imaginée 
ici, tant le passé y est évoqué — voire convoqué — à tout instant, objet à 
la fois de l'orgueil commun des villageois et sujet des disputes qui ne 
cessent d'occuper leur vie publique. Autant ce passé historique les unit, 
moyennant l'identification du village au couvent des derviches (c'est là 
le coeur du probléme socio-historique qui se pose à nous), autant il les 
sépare en groupements antagonistes, voire dans les limites de la vie 
publique du village, en ennemis. 

« Pourquoi donc cette dualité ? », « Neden bu ikilik ? », s'interrogeait 
J. Cler il y a quelques années. Nous poursuivons ici sa réflexion?. En 
décrivant le déchirement du village entre quatre groupes antagonistes, il 
avait identifié le trait le plus marquant de la vie religieuse de Tekke 
Kóyü : la segmentation. Revenons donc sur ce dossier de la segmentation 
au sein de la communauté religieuse de Tekke Kóyü, en y ajoutant les 
observations que nous avons faites à trois dans le village, et les nouvelles 
évolutions. En nous appuyant sur les riches descriptions ethnologiques et 
analyses de J. Cler et N. Elias, nous essaierons d'ajouter progressivement 
une profondeur historique à cette mise à jour du dossier et de dégager les 
justifications historiques des principaux acteurs de la vie religieuse du 
village, qui sont également les protagonistes de la division. C'est à partir 
de leurs récits que nous construisons notre méthode : il s'agit d'examiner 
dans quelle mesure les justifications historiques des acteurs recoupent le 
passé du couvent lui-méme. Nous utilisons deux types de sources, éga- 
lement précieuses : des documents des archives ottomanes et les inscrip- 
tions funéraires des stèles tombales du cimetière du mausolée (türbe) 
d'Abdal Musa. C'est ainsi que nous avons essayé de comprendre le pro- 
cessus par lequel ce village, dont la vie religieuse devait se restreindre jadis 
à la marge de celle du couvent, a fini par « prendre en main », devenir, 
en quelque sorte, le couvent lui-méme et par la suite, vivre intensément 


! Bloch, Apologie pour l'histoire. 
? Cler, « Neden Bu İkilik ? ». 
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aussi bien la vie religieuse que les jeux de pouvoir et les intrigues qui 
n’ont cessé de terrasser les hauts-lieux de l’ordre, du moins depuis la 
fermeture officielle des couvents bektachis en 1826. 


L’arriére-plan de cette étude est une réflexion sur l’hypothèse segmen- 
taire : au XX* siècle, des ethnologues et sociologues travaillant en Afrique 
et au Moyen-orient redécouvrent les profondes analyses d’Ibn Khaldoun? 
sur la solidarité tribale (‘asabfyya) dans son opposition à la dynastie 
(dawla^). À partir de cette redécouverte, ils proposent le schéme théo- 
rique suivant : dans les sociétés segmentaires, l’égalité de principe entre 
les différents segments s’oppose à la possession continue du pouvoir par 
l’un d’entre eux, l’empêchant d’évoluer en une dynastie qui fonderait un 
royaume ou un empire durable. Sans nous attarder sur les divergences 
souvent considérables entre les auteurs, bornons-nous à préciser notre 
propre argument, construit à partir de trois hypothèses : 


— nous supposons d’abord que, sans embrasser l’ensemble des mani- 
festations de la vie sociale, ni s’articuler nécessairement sur la parenté, 
le processus segmentaire peut éventuellement s’appliquer à d’autres 
domaines de la vie en société, comme par exemple la vie religieuse. 
Là aussi, la même difficulté à concentrer le pouvoir et/ou l’autorité peut 
se manifester ; des segments peuvent se former, sur la base de l’égalité 
de condition entre différents membres de la communauté religieuse, aux 
différents niveaux de la hiérarchie qui structure la communauté. En effet, 
outre l’égalité, le fait segmentaire implique également une hiérarchie, 
sans laquelle il n'y aurait pas de conflit de pouvoir à proprement parler ; 


— telle est en effet notre seconde hypothése : malgré les représenta- 
tions romantiques/anarchistes d'un état de nature égalitaire inspirées par 
l'ordre segmentaire, celui-ci présuppose une hiérarchie, une certaine 
structure de pouvoir. Toute structure hiérarchique comporte différents 
niveaux superposés d'égalité, où peuvent s'immiscer la contestation et la 


? La liste est longue. Limitons-nous à dire que certains chefs de file de l'ethnologie du 
XX* siècle, tels Evans-Prichard, Gellner et Bourdieu, ainsi que, plus prés de nous, à la 
lisiére de l'étude monde arabe et de la turcologie, M. Meeker et, récemment, H. Bozarslan, 
en ont fait un póle important de leur ceuvre et de leur pensée. 

^ Nous évitons ici la traduction anachronique du terme dawla (dans sa transcription- 
prononciation turque ottomane, devlet), dans ses usages d'avant le xvır siècle, par celui 
d'État. À ce sujet, cf. Sigalas, « Devlet et État » 
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division. En effet, la contestation générée par l’antagonisme est compo- 
sée de deux éléments : l’égalité de condition et la possibilité pour certains 
de s’y soustraire pour passer à un niveau plus élevé. Ce que l’on conteste 
alors est la capacité de son égal à devenir son supérieur. 

Hans Kelsen a défini le droit comme une hiérarchie de normes- 
contraintes superposées. Le tout serait couronné d’une norme-contrainte 
ultime : la souveraineté, clef de voûte de la hiérarchie des normes, sans 
laquelle tout l’édifice juridique ne saurait se maintenir. Nous nous ser- 
vons ici métaphoriquement de cette image pour illustrer une conception 
normative, au sens propre : la segmentation ne s’introduirait dans un 
système de normes hiérarchisées que lorsque cette norme ultime serait 
enlevée, ou, simplement, affaiblie. Ainsi redéfinie, la segmentation 
concernerait une structure hiérarchique dépourvue d’un pouvoir qui la 
surplombe et capable de veiller à sa stabilité (à moins que ladite structure 
hiérarchique ne soit investie d’une légitimité suffisamment grande pour 
former elle-même ce pouvoir stabilisant). Il y aurait cependant une 
autre possibilité, selon laquelle ce pouvoir surplombant lui-même, par 
son incohérence et ses contradictions, engendre des frictions — et/ou la 
segmentation — au sein de la hiérarchie qu’il est censé stabiliser ; 


— en d’autres termes — c’est notre troisième hypothèse — il reste la 
possibilité que la tendance à la segmentation au sein d’une structure hié- 
rarchique donnée soit amplifiée par le dérèglement, ou, tout simplement, 
par la mutation des normes de pouvoir qui la régissent, des hiérarchies 
qui la surplombent. 


Précisément, les événements qui vont nous intéresser sont des disputes, 
des conflits pour l’autorité religieuse, dans leur historicité et dans la 
mesure où ils bouleversent la communauté, mais aussi, à partir d’une 
certaine époque, la reproduisent régulièrement dans sa spécificité nou- 
velle, segmentaire. Or, avant d’aborder l’histoire récente des divisions de 
ladite communauté, arrétons-nous sur ce qui constitue la plus grande 
spécificité du village de Tekke Köyü d’un point de vue historiographique : 
le fait d’être une communauté paysanne bektachie. À ce sujet les cher- 
cheurs sont quasiment unanimes : ce sont les Alévis qui constituent la 
portion paysanne de cet univers culturel/religieux dont les bektachis for- 
ment le versant savant et citadin. Ou, pour reprendre une expression de 
Fuat Köprülü, « alévi » signifierait au fond « bektachi de village »?. Or 


5 Cité par Mélikoff, « L'ordre des Bektachis », p. 6. 
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Tekke Köyü déroge à cette règle : ces « bektachis de village » refusent 
de se dire alévis. En effet, il s’agit, dans un cas comme dans l’autre, 
d’anciennes populations kızılbaş, qui ont suivi, pendant cent- 
cinquante ans, des trajectoires d’identification séparées. Tandis que la 
grande majorité des kızılbaş de Turquie s’est progressivement coulée 
dans le moule « alévi », les kızılbaş (et peut-être aussi quelque sunnites 
devenus kızılbaş par voie d’immigration/assimilation) de Tekke Köyü 
se sont identifiés aux baba qui ont pris en main le tekke d’Abdal Musa 
au milieu du XIX* siècle, une vingtaine d'années après l'interdiction du 
bektachisme, en s'affranchissant de la tutelle des Nakchibendis. Cette 
identification est au coeur de notre sujet. Son histoire s'inscrit dans celle, 
plus longue, des métamorphoses de l'autorité charismatique émanant du 
tekke et de son saint éponyme, Abdal Musa — qui est aussi l’histoire des 
disputes interminables pour le contróle de cette autorité. D'un cóté, nous 
avons l'identification, la communauté, et de l'autre, les disputes, la seg- 
mentarité : deux enjeux indissociables de l'autorité religieuse, qui consti- 
tuent également les deux angles d'attaque de notre recherche, en méme 
temps que les deux fils qui organisent notre récit. 

Lors de notre premiére visite en 2011, nous fümes frappé par l'identi- 
fication de ces paysans à l'ordre bektachi. Nous sommes cependant en 
train de découvrir que d'autres communautés villageoises ont suivi le 
méme processus d'identification, en Anatolie occidentale et en Thrace 
Orientale (voir infra, p. 394-395), sans parler du reste des Balkans, oü 
cette trajectoire a été davantage commune. Combien sont-ils ? Pas plus de 
quelques dizaines, mais ce sont ces villages, et non quelques hypothétiques 
tekke de citadins, qui entretiennent aujourd'hui la flamme de l'ordre 
bektachi en Turquie. En l'absence de tekke, la hiérarchie de l'ordre est 
aujourd'hui issue des cemevi (maisons de rituel) de ces communautés 
paysannes. 

La spécificité de notre sujet est bien cette étrange modernité pay- 
sanne : bien au-delà d'une simple patrimonialisation, nous avons affaire 
à une sorte d'« incarnation » du patrimoine par la communauté, sous la 
forme d'une fusion du village avec le tekke et notamment, puisque le 
tekke n'est plus là, avec sa hiérarchie. Il est donc ici question d'un passé 
présent, réinterprété, réinventé, revécu. Dans cette voie, on l'a dit, le 
village de Tekke n'est pas seul. Mais, y occupant une place trop visible 
gráce à la réputation de son célébre dergah, sa communauté est peut-étre 
davantage exposée aux querelles pour l'autorité religieuse et à la segmen- 
tation. 
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LE PRESENT REPUBLICAIN 
Un univers démocratique 


Tous nos informateurs au village s’accordent a dire que la scission 
originale se produisit à l’occasion d’un triple meurtre qui eut lieu à la fin 
des années 1960 et opposa deux grands lignages, les Zeybekler et les 
Ozeller (ou Çolaklar). Ce serait ainsi à partir de ce moment que la com- 
munauté se serait scindée en deux groupes et deux cemevi$. Ces deux 
familles élargies seraient « étrangères au village », originaires de la sous- 
préfecture voisine de Denizli, de la préfecture (vilayet) d’Aydin (région 
d'izmir). Ils seraient venus pour échapper à la persécution des gendarmes, 
à une époque où ceux-ci cessaient de poursuivre les bandits à la limite 
de leur circonscription ; ce fut le cas quasiment jusqu’à la fin de l’époque 
ottomane. Enfin, Ali Koca baba, un des deux guides spirituels (mürsid) 
et un des principaux dépositaires de la mémoire collective du village, a 
informé un savant de réputation nationale en matière de bektachisme, 
Sevki Koca (fils de Turgut Koca halife baba) que Mustafa dede’, le 
mürşid et postnisin (supérieur) du tekke — mort en 1859 et dont la tombe 
se trouve encore dans le cimetiére du Mausolée du tekke (infra, p. 416- 
422) — était originaire du village de Çalçakırlar, du canton (kaza) de Çal 
de la sous-préfecture de Denizli. Or, ce dernier village fut le lieu d’ori- 
gine de l’un des deux grands lignages susmentionnés. Indépendamment 
de la question de l’origine de Mustafa dede lui-même, cette information 
constitue un indice indirect de l’ancienneté de l’immigration. Selon cette 
version, les deux clans mentionnés seraient venus s'installer à Tekke 
Köyü vers le milieu du xIX* siècle, au cours des premières décennies qui 
suivirent la démolition du tekke et la confiscation de sa fondation (vakf) 
au temps de l’« Heureux Événement » (Vák'a-1 Hayriyye), comme le 
pouvoir baptisa le massacre de janissaires du 16 juin 1826. Enfin, un 
document juridique de 10 saban 1308 / 21 mars 1891 mentionne qu'un 
dénommé Mustafa Zeybek, originaire du vilayet d'Aydin, vivait alors au 
village de Tekke et qu'il était sommé de retourner dans son pays d'origine, 


6 Bedri Noyan, portant alors le titre de dedebaba (voir infra, p. 392 passim), visite le 
village de Tekke en juillet 1968. Selon ses notes de voyage (incorporées dans Atalay 
Vaktidolu, Abdal Musa Sultan, p. 34-66) : « Le postnisin baba du village de Tekke est 
actuellement Mustafa Tetik baba et le türbedar Hasan Mustafa Zeybek. Il veille à la 
propreté du lieu et allume (réveille) les chandelles du saint » (p. 60). C'est une donnée 
qu'il faudra mettre à profit lors des études de terrain à venir. 

7 Koca, Bektasilik, p. 86. 
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de méme qu’un certain Abdullah de Janina (probablement un des 
derviches albanais du tekke, voir infra p. 424), en raison d’accusations 
les concernant. Cette première division nous met donc sur la piste de 
bouleversements démographiques qu’il faudra examiner davantage dans 
les stades ultérieurs de notre recherche, d’autant que le village de 
Çalçakırlar (Denizli) fait lui aussi partie des rares villages bektachis (et 
non alévis) d’Anatolie occidentale. 

En outre, la division initiale relèverait bien de la parenté — à une 
époque où ces deux grands lignages, les Zeybekler et les Colaklar/Ozel- 
ler, étaient encore fortement présents dans le village. Néanmoins, comme 
ce fut le cas dans d’autres villages d’anciens nomades ou semi-nomades 
turkmènes, l’intégration dans la société nationale, lors de la seconde moi- 
tié du xx° siècle, fut accompagnée par la disparition des dernières traces 
de I’« ordre segmentaire » des anciens pasteurs”. Ainsi, ces deux lignages 
se sont progressivement fondus dans le village et n’ont pas entretenu le 
ressentiment ou l’esprit de « vendetta ». Il semblerait que la transforma- 
tion des enjeux de la parenté ait contribué à la pacification de la commu- 
nauté. Soulignons que l’opposition, dans les années 1960, des deux 
lignages n'aurait probablement pas pu se muer aussi facilement en une 
division de la communauté religieuse en deux groupes si Tekke Köyü ne 
faisait pas partie des rares villages anatoliens adhérant au système dit des 
babagan, et donc si la communauté religieuse n’élisait pas elle-même ses 
officiants : baba, ou plus précisément dikme baba (« baba substituts », 
selon la traduction de N. Élias). 

Le rituel religieux (cem/birlik) est célébré grâce à la « division du 
travail » entre douze équipes d’officiants dont les douze supérieurs 
devaient être jadis, jusqu'à l’« Heureux Événement », appelés tous baba. 
Tels sont les indices fournis par les monuments funéraires du xvi’ siğcle!9, 
où au contraire le titre du supérieur des tekke est presque toujours celui 
de dede (grand-père). Cette configuration onomastique a changé lors du 
renversement qui eut lieu au milieu du XIX* siècle, à partir duquel, chez 
les Bektachis, le titre de baba est réservé, en principe, au supérieur du 
tekke. Cependant, puisque les traditions se mêlent, il n’est pas inhabituel 


8 BOA DH. MKT. 1820/ 103. 

? Ces questions sont traitées dans de nombreux articles de Gokalp, Têtes rouges. 

10 Ainsi, par exemple, dans le cimetiére du mausolée d'Abdal Musa, se trouvent les 
tombes du Cuisinier (Aşçı) Bayram baba, mort en 1215/1800-01 et du Cuisinier (Aşçı) Veli 
baba, mort en 1230/1814-15. 
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que l’on parle encore aujourd’hui du giivende baba (baba des musiciens) 
ou du aşçı baba (baba des cuisiniers) afin de les distinguer des autres 
musiciens et cuisiniers. 

Chacun de ces officiants est responsable d’un service (hizmef) particu- 
lier, correspondant à une part du rituel, à un domaine de la topographie 
du tekke, aujourd’hui du cem/birlik evi ainsi qu’à une étape dans la voie 
mystique de l’ordre (voir la description du rituel présentée ici par J. Cler). 
Ces services sont couronnés et surveillés par un personnage particulière- 
ment important pour nous, puisqu'il contribue, comme nous l'avons sup- 
posé, à la division de la communauté en différents segments. C'est le 
primus inter pares : le dikme baba, le « baba substitut » (une institution 
dont N. Élias a saisi toute la spécificité et l'importance), qui est autorisé 
à mener le rituel au nom du « guide spirituel » (mürşid), « baba titulaire » 
(icazetli baba) — qui est en quelque sorte extérieur à la communauté ou 
aux groupes, puisqu'il peut également rendre ses services de guidance à 
d'autres communautés. Ce dikme baba est élu quelques jours avant le 
mois de muharrem (ou matem ayı, le premier mois du calendrier lunaire) 
et nomme ensuite les officiants des autres services (hizmet) de sa com- 
munauté. C'est également l'occasion pour un groupe de gens du village 
de proposer et d'élire son propre candidat dikme baba — un procédé donc 
fonciérement démocratique, qui constitue le principe méme de la seg- 
mentation de la communauté. Le principe démocratique n'est pas cepen- 
dant le seul à opérer au sein de la vie religieuse de Tekke Kóyü et ainsi 
les choses se compliquent. 


Un univers hiérarchique 


La tendance à la segmentation suit une pente ascendante (les groupes 
ont augmenté de quatre à sept entre 2010 et 2014) depuis que différentes 
personnes du village sont investies d'une autorité religieuse et/ou politique 
issue d'institutions religieuses extérieures au village. Parmi elles, nous pou- 
vons compter l'ancien président de la commune (muhtar) et son équipe, 
devenus représentants locaux d'une institution alévie active à l'échelle 
nationale, le Cem Vakfi (Fondation Cem), ayant un róle normalisateur et 
conservateur, notamment parmi les alévis ruraux en voie d’urbanisation!!. 
Comme l'explique ici J. Cler, aprés avoir essayé d'harmoniser la vie 


11 Cf. Massicard, L'autre Turquie ; Fliche, Odyssées turques. 
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religieuse du village avec le canon du Cem Vakfı et été accusés d’une 
tentative de détournement des biens de la fondation (vakf) du tekke, les 
membres de ce groupe ont été « excommuniés » : les guides spirituels 
du village (un icâzetli baba et un halife baba ou dede voir infra) ont retiré 
leur investiture au dikme baba du groupe, Kâzım baba, en ötant toute 
légitimité à son office. Car si un baba, même élu par ses fidèles, n’est 
pas placé sous l’autorité religieuse d’un mürşid (icâzetli baba ou halife 
baba) et reste donc mürşüdzüz (sans mürşid) selon les mots des villageois, 
il ne peut plus officier. 

Cet événement illustre les limites de la liberté des dikme baba, ainsi 
que de la démocratie au sein de la communauté religieuse du village, 
soumise à la hiérarchie de l’ordre bektachi. Pour parler dans les termes 
de la sociologie wébérienne, le dikme baba n’a pas de charisme, il est à 
proprement parler un /aic et pour cette raison peut être élu parmi les 
membres de la communauté. Dans l’ordre bektachi, et dans la mystique 
islamique (tasavvuf) en général, le charisme est réservé aux gens qui sont 
autorisés à pratiquer la guidance spirituelle (irşad) : aux guides, mürşid 
(miirsiid, selon la prononciation locale) que les Bektachis appellent géné- 
ralement baba (tandis que le terme halife baba ou dede correspond au 
grade immédiatement supérieur de la hiérarchie) et que les autres ordres 
appellent généralement seyh. Ainsi le dikme baba ne peut pas officier 
sans qu’un « baba titulaire »/mürşid ne lui transmette, temporairement, 
une part de son charisme. Cette transmission s’effectue quelques jours 
avant le mois de muharrem, juste après les élections des baba. Le baba 
élu, accompagné du gözcü qu’il a choisi, rend visite au mürşid, lequel 
opère sur lui un rituel particulier appelé, en langue savante, Pençe-i Al-i 
Aba (signifiant à la fois les Ehl-i beyt, recouverts par la cape de Mahomet, 
et la main de Fatima) et, de façon plus populaire, başokuma (littérale- 
ment : lecture de la tête, ou prière récitée à la tête). À la fin du rituel, le 
mürşid octroie au baba un diplôme (icazet) l'autorisant à officier pendant 
une année. Le dikme baba peut organiser alors le cem de görgü (qu’on 
traduirait par « rituel des règles sociales ») pendant lequel a lieu la nomi- 
nation rituelle des douze services, ainsi qu’une sorte de tribunal présidé 
par le dikme baba. Or, s’il se trouve que le mürsid refuse de procéder au 
basokuma, comme dans le cas de Kâzım baba et de son équipe, le dikme 
baba ne peut pas faire de rituel. Nous avons entendu les longues plaintes 
des membres de ce groupe, dans le café du village où ils se retrouvaient, 
exprimant l’inquiétude et le besoin de justification de personnes aux- 
quelles on avait retiré toute légitimité. 
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La démocratie du système des babagan a donc ses limites : elle bute 
sur la hiérarchie. Or cette hiérarchie, structurant l’ordre de la guidance 
(irsad)"?, est nécessairement aristocratique, méme s'il s’agit d'une aris- 
tocratie d'initiation et non de sang. Cela n'empéche pas que la segmen- 
tation opére en son sein, dans la mesure oü dans un systéme aristocra- 
tique le principe démocratique/égalitaire fonctionne entre pairs. Ainsi les 
mürsid/baba ne sont pas élus par leur communauté mais sont investis (et 
recoivent pour cela un diplóme, icazet) par les personnes occupant le 
grade immédiatement supérieur dans la hiérarchie de l'ordre : les « baba 
successeurs », halifebaba ou dede. L'investiture des baba par les halife- 
baba est d'ailleurs un processus durable, qui se répéte sous la forme 
d'une « lecture de la tête » (basokuma) annuelle, en permettant la perpé- 
tuation du contróle des halifebaba sur les simples baba. Les halifebaba 
sont enfin investis par la personne qui occupe le grade supérieur de la 
hiérarchie, le dedebaba, qui, lui, est élu à vie par l'assemblée des halife- 
baba. Or en Turquie, il y a aujourd'hui deux dedebaba : aprés la mort, 
en 1997, du dedebaba Bedri Noyan, une dispute éclata à propos de la 
validité des élections, aboutissant à la reconnaissance de deux dedebaba 
antagonistes, Mustafa Eke et Haydar Ercan. De méme, à Tekke Kóyü, 
exercent deux mürsid d'obédiences rivales, Ali Koca (investi par Mustafa 
Eke) et Hüseyin Eris (investi par Haydar Ercan), dont le second, bien que 
de 30 ans plus jeune que le premier, est devenu halifebaba. Ces diffé- 
rences n'ont pas manqué, avec le temps, d'engendrer des tensions — et 
par conséquent des segmentations — au sein de la communauté. 

Ce type de situation est loin d'étre exceptionnel pour le bektachisme. 
Dans le village de Kanatlarci/ Kanatnapun, dans la région de Prilep 
(République de Macédoine), que nous avons visité en 2014, la com- 
munauté bektachie était divisée entre deux baba dont l'un avait reçu 
l'investiture d'un halifebaba albanais lié au dedebaba de Tirana, Edmond 
Brahimaj, et l'autre du halifebaba de Kirgova, Murteza Paso baba, lié au 


12 L'irsad constitue la pierre angulaire de l'autorité religieuse dans le soufisme. 
L'« économie de l’irsad » — qui ressemble à plusieurs égards à l'économie chrétienne du 
sacrement — fonde la hiérarchie de la classe des mürşid (guides spirituels), la classe ayant 
l'apanage de l'irgád. Dans la nomenclature de l'ordre bektachi, tel qu'il fut restructuré 
dans le cadre du mouvement des baba, cette « économie » prend la forme suivante : le 
dedebaba est chargé, théoriquement, de l'irsád de tout l'ordre bektachi et, en pratique, de 
Virşad des halifebaba, dont il est le mürşid et dont le diplôme d'investiture (icazet) porte 
ses insignes. Les halifebaba (ou dede) sont les mürsid des baba, ces derniers, les mürsid 
du reste des fidéles (les talip) y compris des derviches (baba apprentis) : donc de tous 
ceux qui sont, durablement ou temporairement, exclus de la classe des mürsid. 
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dedebaba Haydar Ercan. Seul le halifebaba de Kirçova — relevant du 
systéme turc — est reconnu par les autorités macédoniennes, qui ne recon- 
naissent pas, pour des raisons politiques, les bektachis albanais en territoire 
macédonien. Avant d’être divisé à l’intérieur de la République turque, 
l’ordre bektachi s’est trouvé divisé entre deux, voire trois nations. Comme 
nous allons le voir à plusieurs reprises, les évolutions concernant l’auto- 
rité religieuse dans notre village anatolien ne sont pas indépendantes 
d’évolutions plus générales concernant le rapport du bektachisme, en tant 
gu'organisation religieuse, avec des organisations du pouvoir plus larges 
tels que le sultanat médiéval, l'empire multiconfessionnel, l’État national, 
voire le « système international ». 


De Vinternationalisation de l'ordre à sa nouvelle segmentarité à l'échelle 
nationale 


La loi sur la fermeture des tekke en Turquie, promulguée le 30 novembre 
1925, place l’ordre bektachi dans une situation bien différente de celle 
de son interdiction cent ans plus tôt, en 1826. Le pouvoir devant lequel 
la confrérie est placée est maintenant un pouvoir « national » : plus à 
même que son prédécesseur ottoman d'il y a 100 ans de contrôler ce qui 
a lieu sur son territoire ; mais, en même temps, occupant un territoire 
beaucoup plus limité et ressemblant beaucoup moins à un écoumène : un 
univers humain/religieux. D’un côté, dans la Turquie du Parti Unique, les 
bektachis ne pouvaient plus espérer poursuivre leur activité en secret (au 
sein d’autres ordres ou de la franc-maçonnerie, comme dans les pre- 
mières décennies suivant l’interdiction de 1826) ; de l’autre, contraire- 
ment à 1826 quand l’ensemble des bektachis vivaient dans les domaines 
ottomans, en 1925 l’ordre était divisé entre plusieurs États-nations. En 
d’autres termes, le « bektachisme » s’était dorénavant de facto interna- 
tionalisé, ce qui libérait la direction de l’ordre de la tutelle de la Turquie, 
tout en mettant en péril son unité (déjà très éprouvée pendant toute la 
période précédente). Ainsi, aprés avoir essayé de diriger secrètement 
l'ordre depuis un hótel à Ankara, le dedebaba de l'époque, Salih Niyazi, 
partit pour l'Albanie et s'installa en 1930 à Tirana, oü il voulut transférer 
le centre de l'ordre. En 1941, aprés son assassinat à Tirana, trois préten- 
dants à la succession se manifestérent à des moments différents. Ali Riza 
halifebaba succéda immédiatement à Salih Niyazi dans son tekke a 
Tirana. Ali Naci Baykal halifebaba, d'Adana, se proclama dedebaba en 
1944, fort d'une lettre par laquelle Salih Niyazi l'aurait désigné comme 
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son successeur de son vivant, et bien qu’il ne fût soutenu, dans un pre- 
mier temps, que par un nombre limité de baba. Enfin, en 1949, Ahmet 
Sum halifebaba du tekke de Kaygusuz Abdal, sur le mont Mokattam près 
du Caire, fut élu dedebaba par une assemblée où s'étaient joints plusieurs 
baba importants de Turquie et de Grèce (des tekkes de Katérini et de 
Réni). En visitant la Turquie en 1949, du temps de la campagne électo- 
rale d’Adnan Menderes, il essaya de renégocier le sort de l’ordre avec 
des responsables du Parti démocrate. Mais les promesses recues avant les 
élections ne furent pas tenues : il finit méme par étre arrété et forcé de 
quitter le pays en 1952!3, Pendant ce séjour prolongé en Turquie, il réus- 
sit à fédérer autour de lui la majorité des halifebaba de Turquie : la 
division entre Naci Baykal et lui se radicalisa. Naci Baykal dedebaba 
mourut en 1960, sans que cessat la division entre les baba apportant leur 
soutien au successeur de ce dernier, Bedri Noyan dedebaba, et ceux qui 
soutenaient Ahmet Sırrı dedebaba. Ce n’est qu’avec la mort de ce dernier 
en 1965 qu’un compromis fut trouvé et que la quasi-totalité des baba de 
Turquie accepta l’autorité de Bedri Noyan. Le moment où ce dernier prit 
la direction de l’ordre marque un tournant dans l’histoire du bektachisme 
en Turquie et il convient de s’y arrêter. Le parallèle est d’ailleurs frappant 
entre l’histoire de l’irsad!* de l’ordre en général et celle de l’irsad à 
Tekke Köyü. 


la fin du celibat 


Dans les deux cas, la solution a la crise est apportée par le méme per- 
sonnage, que sa position singuliére rend central, Cafer Sadik halifebaba, 
émigré de Créte (du tekke bektachi de La Canée), résidant a Mersin et étant 
alors, au début des années 1960, le dernier baba célibataire. Considérons 
les deux récits suivants : le premier est raconté par le baba/mürsid Ali 
Koca, dont il a été question ci-dessus, et concerne la succession de Sefik 
Baba, décédé en 1943, dernier baba célibataire à Tekke Kóyü ; le second, 
raconté par Sevki Koca, fils du halifebaba Turgut Koca, concerne celle 
de Naci Baykal dedebaba, le dernier dedebaba célibataire en Turquie. 

Selon Ali baba : « le couvent d'Abdal Musa! fut administré jusqu'en 
1943, jusqu'à Şefik baba, par des baba, des mürşid célibataires (mücerret). 


3 Koca, Bektaşilik., p. 51-61. 

14 Sur Virşad voir la note 12. 

5 Dergah: notons gu'il parle du couvent et non du village, bien gue le couvent soit 
fermé depuis 1925. 
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Après Şefik baba, puisqu'il n'y avait plus de célibataires, on est passé 
aux personnes mariées (miiteehhil) ». Nous savons par ailleurs!6 qu’après 
la mort de Sefik baba, plusieurs années s'écoulérent pendant lesquelles 
les villageois restèrent privés d’irsad (sans mürsid). Un certain temps, 
dans les années 1950, ils regurent périodiquement les visites de Hasan 
baba de Burdur. Et Ali baba de continuer : « Nous sommes allés jusqu'à 
Mersin voir Cafer Sadik Bektas baba. Il était célibataire. ‘Les enfants, 
des célibataires il ny en a plus’, nous dit-il ‘il ne reste que moi et moi 
je ne viens pas avec vous, je suis vieux. Je vous conseille Yunus Olmez. 
Si lui ne vous sauve pas, personne ne pourra vous sauver’!’. » Ainsi, en 
1963, Yunus Olmez halifebaba (postnisin du tekke de Turgutlu à Aydin) 
devint le premier mürşid marié à Abdal Musa (au village de Tekke Köyü, 
mais les limites semblent alors se brouiller entre dergah et village). 
Yunus dede mourut en 1994, mais entre-temps, un mürsid venant 
d’Elmali, Hüsnü baba, fut formé et s'occupa de l'irgad des villageois 
jusqu'à son décés en 1997. En 1998 un an aprés la mort du dedebaba 
Bedri Noyan, Hüseyin Eris recut son diplóme de baba de la main du 
vainqueur du premier scrutin, Haydar Ercan, tandis que l'année sui- 
vante, en 1999, Ali Koca était investi baba par le vainqueur du second 
scrutin, Mustafa Eke. 

Le deuxiéme récit se rapporte à des événements qui se jouent à 
l'échelle nationale, à partir de 1960, aprés la mort, le 13 juillet, de Naci 
Baykal dedebaba. 


« À ce moment donc, Yunus Ólmez baba le Sellier (Semerci), İbrahim 
Taşkıran baba, le Charpentier (Keresteci) d'İzmir, Faiz Tuncer baba et 
İbrahim Turan baba (qui fut en 1946 le directeur du musée de Hacı Bektaş), 
habitant pour la plupart dans la région d'İzmir, sont allés rendre visite au 
dernier halifebaba célibataire qui vivait encore dans notre pays, le réfugié 
(muhacir) de Créte Cafer Sadik baba, agé alors de 87 ans et habitant a 
Mersin et, sur sa proposition, ils ont reconnu comme dedebaba Bedri Noyan 
baba (il n’avait pas encore acquis son icazet de halifebaba) et lui ont prété 
serment d'allégeance. »!* 


Ensuite, Şevki Koca explique qu'en 1965, « lorsque Ahmet Sırrı a 
marché vers Dieu, il ne restait dans notre pays que Bedri Noyan pour 


16 Discussion avec Hüseyin Eris halifebaba, enregistrée par J. Cler. 

17 Entretien avec Ali Koca (baba), Hüseyn Sarıkaya (derviche et dikme baba) et 
Hüseyin Durak (derviche) mené le 16 mai 2011 à Tekke Kóyü par Aydin, « Abdal Musa 
Kaygusuz Abdal Yolu'nu Süren İnanç Önderleri... ». Sur cet entretien cf. N. Elias ici. 

Koca, Bektaşilik, p. 58. 


394 NIKOS SIGALAS 


rendre service aux Bektachis en tant que dedebaba ». Il ajoute qu'une 
vaste campagne fut lancée afin de convaincre le reste des baba de lui 
préter allégeance, campagne menée par un certain nombre de baba issus 
pour la plupart, encore une fois, d'Anatolie occidentale. Dans la liste 
des meneurs de cette campagne que dresse Şevki Koca!’, le nom d'ori- 
gine du baba primait sur la mention d'un tekke, comme c'était la règle 
auparavant. 

La « fin du célibat » (expression empruntée à N. Élias) va de pair avec 
un changement radical du profil des baba. La « fin du célibat » corres- 
pond à la fin de la tradition des tekke, voire au remplacement, ou à la 
prise en main des tekke — non pas dans leur forme historique mais en tant 
que structures hiérarchiques adossées à l'irgad — par des communautés 
bektachies paysannes qui ne disposaient pas toutes jadis d'un tekke. Cette 
tendance se développe tout au long de la période oü la guidance de 
l'ordre est dans les mains de Bedri Noyan, pour s'amplifier lors de la 
période suivante. 


Des tekke aux « villages-tekke » 


Quelques villages atteignent alors « la qualité (nitelik) de tekke » voire, 
selon l'expression de Refik Engin, « la qualité de dergah » (la qualité de 
tekke étant, selon cet auteur, liée à la présence d'un baba, et celle plus 
importante de dergah à la présence d'un /halifebaba)”, C'est le cas du 
village bektachi de Kilavuzlu dans la région de Tekirdag en Thrace orien- 
tale, qui procure à partir du milieu de 1983 à la hiérarchie bektachie 
quatre halifebaba, sans compter les baba et les derviches. C'est aussi le 
cas de Karasar, dans la région de Beypazari, à 130 km au nord-est d'An- 
kara, qui a également doté la hiérarchie bektachie de quatre halifebaba, 
méme s'il est géographiquement isolé des autres communautés apparte- 
nant au bektachisme des baba et s’il n'est même pas un village bektachi, 
mais alévi, selon la définition de ses habitants. 

Dans la région d'izmir, l'ordre bektachi puise dans trois populations 
différentes. Viennent d'abord les réfugiés des Balkans dont est issu le 
halifebaba Hasan Asuman de Narlidere de Manisa, originaire de la région 


1? « Safaeddin baba Erenler de Créte, Trenci Zeynel baba d'Izmir, Necmeddin Alp 
Giiveng baba, Hulusi Kivrik baba, Asim Giritlioglu baba de Denizli, Galip Eren baba de 
Bandirma. », Koca, ibid. 

20 Engin, « Trakya’da Bir Bektasi Dergahi ». 
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de Köprülü en Macédoine, qui rejoignit la hiérarchie de l’ordre sur les 
sollicitations de Bedri Noyan. Le deuxième réservoir de l’ordre dans la 
région est constitué par les descendants des anciens réfugiés de Crète, 
dont est issu aujourd’hui Ali Rıza Balım halifebaba de Manisa. La troi- 
sième population, enfin, est celle des musulmans locaux. À cette dernière 
catégorie appartient le petit îlot bektachi que forment deux villages de 
Denizli (sous-préfecture d’Aydin). Le premier est le village de Çalçakirlar 
du département de Çal : c’est le village d’origine de l’un des deux grands 
lignages de Tekke Köyü à Elmalı, les Colaklar/Ozeller (voir supra, 
p. 386). Or, dans ce village oublié, nous découvrons aujourd’hui un 
halifebaba, deux baba « titulaires » (icazetli) et quatre derviches?!. 
Çalçakırlar serait donc un village « atteignant la qualité de dergah », 
pour reprendre l'expression de R. Engin. Le deuxiéme village est le 
Tekke Kóyü du département de Tavas, où l'on pouvait voir en 2002 un 
baba (icazetli) dépendant du halifebaba de Çalçakirlar et deux derviches. 
De là, en allant vers Antalya, on peut rencontrer le village bektachi de 
Niyazlar de la région de Yesilova (rattaché à Burdur), disposant égale- 
ment de son propre baba « titulaire », et, plus au sud, le village de 
Kirkpinar dans la région de Korkuteli d'Antalya. Le baba « titulaire » 
de ce dernier est İsmail (Kolağası) baba, dont il sera question ensuite’. 

Comme le montre Nathalie Clayer dans son analyse des querelles pour 
le contrôle du tekke de Melçan de la région de Korçë, dans l'Albanie de 
l'entre-deux-guerres, qui avaient opposé farouchement deux baba et leurs 
partisans respectifs, les tekke, ceux du moins du milieu rural, étaient des 
institutions profondément ancrées dans la population des environs”. 
Ce constat, d'aprés nous, est valable également pour la période ottomane 
(infra, p. 437-441 passim), bien que la population ait davantage la pos- 
sibilité de revendiquer son rapport avec l'autorité religieuse dans la 
société contemporaine — en fonction, bien entendu, du régime. En Tur- 
quie républicaine, la fermeture des tekke en 1925 méne progressivement 
à la transformation de l'ancien attachement de certaines populations 
rurales aux tekke à une configuration nouvelle, à l'opposé de la vulgate 
selon laquelle les bektachis formeraient une confrérie des villes et les 
alévis des paysans des campagnes. Dés les années 1960, en Turquie, 


?! Kılıç, Kökel, « Bektaşilik Üzerine ». 

> Grand nombre des informations exposées ci-dessus sont tirées d'Aydın, Trakya ve 
Anadolu'da Erenler Bahçesi. 

23 Clayer, « Autorité locale ». 
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l’ordre bektachi — dépossédé depuis longtemps de ses tekke, dont les pra- 
tiques et traditions sophistiquées se perdent ou deviennent objet de patri- 
moine — est de plus en plus pris en main par des communautés rurales, 
qui constituent sa principale ressource démographique. 


Le village de Tekke devenu « village-dergâh » ou l'autorité dans le village 


Tekke Köyü est une de ces communautés : ce village a su aussi s’affir- 
mer dans la géographie des villages-tekke qui constituent pour une part 
importante le bektachisme turc contemporain. Ce ne fut le cas qu’a la fin 
du xx® siècle (Yunus Olmez faisait encore ses allers-retours au village 
depuis celui d’Incirliova d’Aydin où il habitait). Mais depuis, les choses 
ont évolué très vite et le village a accédé au début du xxr siècle à « la 
qualité » (nitelik) non seulement de tekke mais de « dergah », comme 
dirait Refik Engin, puisqu’en plus d'un baba/mürşid il produisit également 
un halifebaba — bien qu'ils soient divisés entre les deux branches actuelles 
de l’ordre, les disciples de Mustafa Eke et ceux de Haydar Ercan. 

Malgré leurs obédiences distinctes, ces deux dignitaires religieux du 
village, Ali (Koca) baba et Hüseyin (Eris) dede/halifebaba, prirent soin 
de bien s'entendre jusqu'à une date récente. Cette bonne entente fut pro- 
bablement favorisée par le compromis que les halifebaba d'allégeances 
antagonistes ont trouvé eux-mémes, à l'échelle nationale : ils se sont 
accordés pour élire en commun la nouvelle téte du bektachisme au 
moment oü les deux concurrents actuels (Haydar Ercan et Mustafa Eke) 
ne seront plus de ce monde. Ali baba, approchant aujourd'hui de 80 ans 
et qui, selon les dires d'un informateur, « n'a pas fait d'autre travail que 
de s'occuper de religion », ce qui est exceptionnel pour ce village, aurait 
méme accepté de bonne gráce que son jeune confrére Hüseyn dede, ayant 
étudié à l'université, füt promu halifebaba (voir les portraits de Ali Baba 
et de Hüseyin dede esquissés par J. Cler ici). 

Cette belle harmonie ne dura pas : de retour au village au printemps 
de 2013, nous apprimes qu'Ali baba avait été excommunié par le halife- 
baba Hüseyin dede. Hüseyin ayant interdit à Ali de procéder au başokuma 
des dikme baba du village et de lire les priéres à la fin du cem (autre 
prérogative du mürşid), avait invité pour cela un autre mürşid, İsmail 
Kolagasi de Kirkpinar de Korkuteli dont il a été question ci-dessus, qui 
se déplaça spécialement pour être présent aux cérémonies. 

Ali ne se soumit pas toutefois passivement à son sort et, montrant qu'il 
avait plusieurs cordes à son arc, il réussit à se rallier trois groupes qu'il 


LE PASSE-PRESENT DU TEKKE D’ABDAL MUSA 397 


arracha à l’autorité de Hüseyin dede. Parmi ceux-ci se compte également 
l’ancien groupe des mürsüdsüz gu'Ali baba réhabilita, en exécutant le 
rituel Pençe-i Al-i Aba sur son nouveau dikme baba, Müzafer baba, et en 
lui octroyant l’icazet appropriée. Pendant le printemps 2013, nous vimes 
Ali baba fréquenter lui aussi le café des anciens mürşüdsüz : bien qu’ il 
en fût devenu désormais le mürsid, il ne transformait pas pour autant 
l’ambiance de détresse émanant de ce lieu, qui se ressentait dans les propos 
autour du thé. 

La démocratie apparente du système des babagan est ainsi surplombée 
d’une structure verticale, fondée sur l’intercession et, partant, sur le cha- 
risme spirituel. Celle-ci forme un ordre sacerdotal qui était, dans les 
limites du mouvement des baba (infra, p. 416-424), « castré » (dans le 
sens anthropologique du terme), i.e. célibataire, et organisé à partir de 
seuils d’initiation correspondant à des niveaux d’acquisition des savoirs 
mystiques. Vient à la fin, pour accéder à l’échelon supérieur de la hié- 
rarchie, le grade de dedebabalik, une ultime épreuve démocratique, 
l'élection : c’est par elle que, dans des conditions instables et permettant 
la contestation, la segmentarité peut pénétrer, pour se diffuser ensuite à 
l’ensemble de l’ordre. 

La « fin du célibat », du monopole de l’autorité religieuse par une 
classe « castrée », en vertu de son sacrifice de la sexualité, contribue en 
même temps à brouiller la frontière entre les membres de la hiérarchie 
(les détenteurs du charisme) et les simples disciples (talip). De cette 
mutation structurelle résulte la possibilité que des villages se transfor- 
ment en tekke et dergah virtuels, en faisant état d'un vécu confrérique 
très intense — au prix éventuellement d’intrigues et de divisions, comme 
celles que nous avons observées à Tekke Köyü d’Elmali. Une particula- 
rité de ce dernier village est qu’en raison de son importance historique, 
le dergâh autour duquel le village avait été autrefois construit se confond 
fortement avec le dergâh virtuel que le village est devenu au sein du 
bektachisme turc contemporain, à l’égal d’autres villages avec ou sans 
tekke réel. Il en résulte cette intensité de l’expérience (dans le sens phéno- 
ménologique de Erlebnis) du passé qui a stimulé notre enquête. 


Or, le système dit des babagan (des babas), cette hiérarchie fondée 
sur l'initiation, a un célèbre antagoniste : le système dit des dedegan (des 


dede)”, Il s'agit d’une hiérarchie fondée sur la descendance charnelle 


24 Cf. Fliche, Massicard, « L’oncle et le député ». 
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— ou prétendue telle — des saints fondateurs : Haci Bektas Veli, Abdal 
Musa, Seyyid Ali, Hacı Bayram Veli, Dede Kargın, etc. Les familles 
prétendant a ladite descendance, les différents ocak (foyers), peuvent 
étre divisées en deux catégories selon le type de justifications auquel 
elles ont recours. A la premiére catégorie appartiennent les plus nom- 
breux parmi les ocak des dede, dont les prétentions généalogiques 
s’adossent à des diplômes (icazet). Ces icazet, résumant la généalogie 
des dede, émanent d’une autorité jugée légitime en la matière. Jusqu’au 
XVIII siècle, ce fut le tekke de ‘Abdiilmii’min à Kerbela, où les dede 
kızılbaş anatoliens allaient recevoir leurs diplómes?. ‘Abdiilmii’min fut 
remplacé ensuite dans ce rôle par la famille se réclamant des droits 
héréditaires sur le tekke construit autour du mausolée de Hacibektas 
dans le village de Suluca Karahöyük/Hacıbektaş : les çelebi dudit tekke. 
Ces icazet fondent la légitimité des dede de « niveau inférieur », puisque 
ceux qui occupent le « niveau supérieur », les dede des grands tekke, 
les çelebi — certains parmi lesquels, tels le seyh de ‘Abdiilmii’min ou 
celui de Hacıbektaş, octroient, à des périodes différentes, des icazet aux 
chefs des ocak sans tekke — sont nommés par un brevet d’investiture 
(berât) du sultan. Car ces grands tekke étaient des vakf (fondations 
pieuses/biens de main morte) dont le fonctionnement est censé être régulé 
par la jurisprudence musulmane (fikh), mais dont les titulaires étaient 
investis par le sultan, qui avait ainsi son mot à dire sur la constitution de 
ces « ocak à vakf ». Précisons qu’à l’issue des évolutions historiques que 
nous allons examiner ci-dessous, à partir du xvin° siècle — en Anatolie et 
au Proche-Orient — les « ocak à vakf » sont bektachis, tandis que ceux 
sans vakf (mais recevant leur icazet d'un ocak à vakf) sont censés étre 
kızılbaş. 

Nous connaissons encore peu de choses sur la mise en place, aux XVII? 
et xviI* siècles, de ce rapport quasiment systémique entre l'ordre bek- 
tachi et l'univers kızılbaş — et plus précisément entre les ocak bektachis 
et les ocak kızılbaş. Ce rapport n'avait certainement pas acquis ce carac- 
tére pendant le siécle précédent. Or, la puissance du rapport entre ce deux 
types d'ocak fut une donnée à tel point installée au xx° siècle que, après 
l'interdiction de l'ordre bektachi en 1826, les ocak à tekke une fois expro- 
priés des tekke se muérent quelquefois progressivement en de sortes 
d'ocak kızılbaş (ou alevi, dirait-on aujourd'hui). 


235 Karakaya-Stump, « The Forgotten Dervishes ». 
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L’ocak, sujet de cette étude, la branche des babagan de Tekke Köyü, 
appartient à la deuxième catégorie, celle des çelebi des grands dergâh. 
En général, les çelebi des différents couvents obtinrent la reconnaissance 
de leurs allégations après des démarches dont les traces ont été perdues 
par l’administration ottomane et, plus particulièrement, par la bâb-i 
meşihat, l'office du şeyhülislam, responsable de la gestion des vakf. 
Le probléme, qui ne semblait pas se poser pour les autorités ottomanes, 
était que, selon leurs propres sagas (les menâkibnâme, lus et relus par les 
disciples des différents ordres et d’où sont tirés les chants liturgiques 
pour la plupart), les fondateurs de l’ordre étaient tous célibataires. Appa- 
remment tout cela importait peu à l’administration ottomane qui traitait 
fréquemment les tekke et leurs biens comme des vakf de type zürri : des 
biens de main morte qui, au lieu d’avoir un administrateur (mütevelli) 
— comme c était le cas des vakf plus traditionnels — restaient toujours en 
la possession (tasarruf) de leur fondateur et de sa famille. De plus, dans 
le cas de ces vakf, une régle spécifique d'hérédité lignagére appelée 
evlâdiyet, en contradiction avec les règles de transmission de la charia, 
assurait l'indivisibilité du bien transmis. Le bon fonctionnement des 
vakf nécessitait ainsi la confection de « familles de fondateurs » connues 
par les autorités et disposées à collaborer avec elles. Ce fut le cas, bien 
connu, des celebi du Pirevi de Haci Bektas, comme celui, resté inconnu, 
des celebi du tekke d'Abdal Musa, vers lesquels il est temps de nous 
tourner. 


Du cóté de chez Kázim dede 


En 2011, lorsque N. Elias et moi-méme visitámes pour la premiére fois 
Tekke Kóyü guidés par J. Cler, il y avait déjà six groupes différents (en 
comptant le groupe déchu). L'année suivante, ils étaient cinq et six en 
2013, tandis que l'on nous annonçait la formation prochaine (pendant les 
élections de muharrem) d'un septiéme, sous la coupe, non d'un baba, 
mais d'un dede : Kâzım dede. L'existence de ce Musa Kâzım dede était 
inconnue de J. Cler avant 2011, car en raison de ses différends avec Ali 
baba et Hüseyin dede/halifebaba il avait longtemps été interdit de cem. 
Il avait cependant, le soir de notre arrivée en mars 2011, récupéré sa 
place de notable religieux du village, et trónait majestueusement au rang 
des dede et des baba de la grande maison rituelle (cemevi), avec le 
halife Hüseyin dede, Ali baba et le dikme baba du groupe, Ismet baba 
Zeybek (issu du lignage déjà évoqué). Kazim dede s'est gentiment offert 
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d’être notre hôte cette année et les suivantes, et nous pümes ainsi 
apprendre de lui de nombreuses informations. 

Kâzım dede est un guide spirituel (mürşid) sans autorité dans le vil- 
lage — même si les gens du village reconnaissent, comme nous avons pu 
le constater, qu’il appartient à la lignée d’Abdal Musa, et l’appellent tous 
dede. En revanche, il est le mürsid de la communauté du village d’Alikoy 
d’Isparta et d’un autre village près de Bursa, sur lequel nous connaissons 
à présent très peu de choses. Nous avons visité avec lui le village d'Aliköy, 
dans le cemevi duquel nous avons pu assister à un rituel similaire à celui 
de Tekke Köyü, officié par un dikme baba. 

L'histoire de Kâzım dede, selon son propre récit, est résumée ici : il 
descend des Celebi, la lignée d’Abdal Musa, et il est l’héritier du saint 
(veli) au méme titre que Faruk Hedmem Çelebi est l’héritier de Mevlana 
et Veliyettin Ulusoy celui de Hacı Bektaş”. C'est ce dernier qui lui a 
octroyé son diplôme d’investiture (icazet) en qualité de mürşid. Scolarisé 
uniquement jusqu’à la troisième classe de l’école primaire et exerçant le 
métier de berger, Kâzim dede fit un grand effort pour compléter son 
éducation inachevée lorsque son père Ali dede (mort en 1984) le choisit 
comme successeur parmi ses fils. Il étudia ainsi la vie (menakibnâme) 
d’Abdal Musa et d’autres livres. Il demanda également l’aide d’Ali 
(Koca) baba pour pouvoir s’orienter dans l’art de la prière. La récitation 
(okuma : littéralement, lecture) des prières est une des fonctions princi- 
pales de l’office d’un dede, et Kazim excelle dans ce rôle, particulièrement, 
ajoute-t-il avec un sourire malicieux, pour la prière du dem (la boisson 
alcoolisée). Ses ancêtres, les Celebi, étaient les mürsid de la commu- 
nauté, ils occupaient la position (makam) la plus élevée de la hiérarchie 
du tekke : ils étaient les postnisin, les şeyh. Cette position ne leur fut pas 
disputée depuis le temps d’Abdal Musa jusqu’à l’arrivée au village des 
migrants de la région de Denizli, les Zeybek et les Colak. C’est alors que 
les Celebi furent déchus de leurs droits originels dans leur propre vil- 
lage — bien que ces droits soient encore reconnus dans d’autres régions 
(à Aliköy, au village mentionné de la région de Bursa, ainsi que par les 
Celebi/Ulusoy de Haci Bektas). Kazim dede, dans son sens de l’équité, 
attribue aux efforts d’Ali Koca baba la renaissance de la vie religieuse 
du village et la fondation de l’Association culturelle. Ali baba et Hüseyin 
dede, se sentant menacés par lui, voulurent le bannir de la vie religieuse 
du village et lui interdirent la présence dans les cem. Pour sortir de cet 


26 Cf. Fliche, Massicard, « L’oncle et le député ». 
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isolement, il commenga a réunir des fidéles pour créer son propre groupe. 
Cela lui permit de négocier avec Ali et Hiiseyin et de réintégrer le rang 
des baba dans la grande cemevi du village — la maison-mère, cf. J. Cler 
ici —, conformément au respect qui lui était dû. 

Trois mürşid dans un seul village (dont un halife et un çelebi), c’est 
déjà beaucoup : que penser s’il en arrive un quatrième ? Lorsque le halife 
Hüseyn dede voulut remplacer Ali baba par Ismail baba de Büyükköy 
(Korkuteli) et surtout, lorsqu'il l'amena à la maison-mère réciter les 
prières de la fin du cem, pendant un cem auquel Kazim dede participait, 
ce dernier se sentit particulièrement offensé. « Pourquoi amener un étran- 
ger lorsqu'il y a un mürşid dans le groupe ? », nous dit-il. Aussi quitta- 
t-il le groupe d’Ismet baba — qui avait connu lui aussi une scission à la 
suite de l'exclusion d'Ali baba — et se mit-il à faire campagne pour la 
préparation de son propre groupe. 

Il est intéressant de voir combien cet homme gai et bienveillant, 
conscient des lacunes de son éducation, que son métier de simple berger 
pénalise en comparaison des deux autres mürsid du village, possède en 
méme temps la conscience profonde de sa dignité héréditaire et, pour 
ainsi dire, de sa mission. C'est /ui l'héritier d'Abdal Musa, reconnu de 
Veliyettin Ulusoy, sur la base d'un droit en vigueur pendant des siécles 
dans l'Empire ottoman. « Si moi je céde, Ulusoy est perdu aussi » nous 
dit-il. Et à la question : « qui fut le dernier postnisin d'Abdal Musa ? » 
Kázim dede nous répondit tranquillement, avec un aplomb désarmant : 
« mais : moi! ». Kazim dede, un aristocrate déchu ? Tel est peut-étre le 
cas — toute proportion gardée — pour lui, comme pour les héritiers expro- 
priés de plusieurs autres grandes familles ottomanes dont la cohésion fut 
conservée grâce notamment aux vakf. A la différence près que, malgré le 
statut social trés bas que lui accordent son éducation limitée et son métier, 
son charisme reste entier, pour ceux au moins qui peuvent le recon- 
naitre — pour la branche des dedegan des bektachis. Pour eux, comme 
pour Kazim dede lui-même, sa lignée constitue en elle-même une voie 
de transmission charismatique unissant directement le saint fondateur du 
couvent, Abdal Musa, et son successeur (halife) : le celebi de chaque 
époque. 

Dans le cadre de la préparation pour fonder son propre groupe, Kázim 
dede composa un mesnevi, un poéme en couplets rythmiques (nazm), 
appartenant à une tradition multiséculaire que maitrisent au village tous 
ceux qui participent à la vie religieuse. Les deux derniers couplets sont 
les suivants : 
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Kâzım dede söyler Çelebi kolu C’est Kâzım dede qui chante, de la 
branche des Celebi 

Abdal Musa Sahm bizim soyumuz Notre Chah, Abdal Musa est de notre 
lignée 

Tekke Köyünde var kutsal yerimiz Dans le village de Tekke nous avons une 


place sacrée 
Derdimin dermanı Şah Abdal Musa Notre douleur trouve sa cure dans Chah 
Abdal Musa 


Kâzım dede ne put accepter stoïquement de n’étre pas prophète en 
son pays. En décidant de se méler des affaires religieuses de son propre 
village, il mélangea deux ordres de justification — et d’obédience — reli- 
gieuses, qui y avaient longtemps été séparés : le monde des baba et celui 
des ocak çelebi. « Ce que son père n'aurait jamais fait », nous dit Hüseyin 
dede sur un ton légèrement méprisant, pour poursuivre : « Ali dede [le 
père de Kazim] s’est toujours tenu à l’écart des affaires du village et était 
pour cela fort respecté. » 

La question se pose toutefois de savoir à partir de quel moment ces 
deux systèmes se sont formés : quand le monde des ocak et celui des 
baba élus se sont-ils opposés l’un à l’autre pour devenir antagonistes ? 
Nous avons déjà dit que les « ocak à tekke », les çelebi, la « noblesse », 
en général, dans l’Empire ottoman, furent, en grande partie, l’affaire des 
vakf. En nous fondant sur une tradition islamique médiévale dont Ibn 
Khaldoun fut le théoricien par excellence, notons que la dynastie otto- 
mane a tout fait pour évincer les antagonismes que pouvaient lui causer 
les familles des beys turkménes, qu'elle a très tôt éloignées du pouvoir 
et de l’armée en les remplaçant par la noblesse prétorienne du devşirme. 
Les « esclaves du sultan » issus du devşirme, les non-musulmans conver- 
tis (donc coupés de leur ascendance), qui occupent pendant les premiers 
siècles ottomans les hautes fonctions du pouvoir, sont censés être soumis 
à un règlement très strict, selon lequel les enfants ne peuvent occuper 
qu'une position inférieure à celle de leur père (ce qui prévenait théori- 
quement la formation d'une noblesse de fonctionnaires). À part donc 
quelques rares exceptions dans l'administration, il ne se constitua, parmi 
les musulmans ottomans en Anatolie et dans les Balkans, de « familles 
à maison », selon Lévi-Strauss’, que grâce aux vakf. Tel est le cas des 
Celebi à Haci Bektas, à Abdal Musa et ailleurs. Mais la situation des vakf 
bektachis se détériora, pour certains du moins, aprés 1826, lorsque, dans 


7 Lévi-Strauss, La Voie des masques, p. 152. 
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le sillage du massacre des janissaires (l' « Heureux Événement », Vak‘a-i 
hayriye), le sultan décréta la fermeture des tekke bektachis?*. Or le décret 
du sultan ne se prononçait pas sur le sort des vakf que ces tekke consti- 
tuaient, puisqu’en jurisprudence musulmane (fikh) le statut des vakf 
relève de la charia, sortant ainsi formellement de la compétence du sultan. 
Les fakih (juristes) qui devaient ensuite se prononcer sur ces vakf se 
trouvaient ainsi dans une position délicate. Ces vakf sont en principe des 
biens inaliénables, voire, dans le cas des vakf evladiyye ou zürri, des 
biens dont la possession revient à la lignée du fondateur et qui doivent 
aussi toujours fonctionner selon les conditions originellement posées par 
leur fondateur (sart-1 vâkıf). 

Or toutes ces conditions légales sont très difficilement réunies lorsque, 
comme pour les vakf bektachis après l’« Heureux Événement », les héri- 
tiers du fondateur du vakf sont également les şeyh bektachis du tekke qu'il 
faut, par ordre du sultan, fermer ou transformer (ce qui était déjà très pro- 
blématique du point de vue de la sart-1 vâkıf). C'est de cette époque et 
des difficultés consécutives à l'« Heureux Événement », que date la 
décadence des çelebi d’Abdal Musa, donc de la lignée de Kazim dede : 
de cette lignée, essayons maintenant de voir, comme aurait dit mon maître 
et ami Sacha Popović, « ce que l'on sait »??. 


LE PASSÉ OTTOMAN 


Les « fils du fondateur » 


Marc Bloch note que les chroniqueurs ne nous informent pas sur les 
choses quotidiennes??. On apprend comment les choses ont fonctionné 
une fois qu'elles cessent de fonctionner comme « elles devraient ». Il en 
résulte une difficulté : lorsque les choses ne fonctionnent plus « comme 
par le passé », le risque est grand d'idéaliser ce passé. C'est particuliè- 
rement vrai dans le cas de l'ordre bektachi, oü la grande rupture avec le 
passé que constitua l « Heureux Événement » contribua à la production 
d'un récit des origines difficile à contourner — méme si l'on découvre 
peu à peu que ce ne fut ni la première rupture ni la première idéalisation 
du passé. Plus peut-étre que dans le temps continu, dans lequel elle est 


> Yılmaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 59-73. 
2 Clayer, « In Memoriam Alexandre Popovic », p. 4. 
30 Bloch, La Société féodale, p. 149. 
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finalement racontée, l’histoire est produite dans ces contretemps que sont 
les crises, quand bien méme les maitres des nouvelles institutions issues 
de la crise font tout pour effacer ses traces en prétendant a la plus haute 
antiquité de leur race, de leur classe, caste ou tradition et, en dernière 
analyse, de leurs droits. 

Les différentes « crises », les efforts pour « corriger » la situation que 
fournissent les personnes qui en sortent ou celles qui s’estiment lésées, 
tout cela nous informe sur le fonctionnement réel du tekke et sur les 
évolutions qu’il a connues. Commençons par une crise mineure, survenue 
à une époque où le couvent était censé fonctionner régulièrement. Il s’agit 
d’une requête (‘arz-1 hâl) adressée en 1147/1735-36 au sultan par un 
« descendant de Hacı Bektaş » (un çelebi dirait-on aujourd’hui) au sujet 
de la succession à la fonction de zaviyedar*! du tekke d'Abdal Musa. 
Selon le « fils de Hacı Bektaş » en question, au tekke d’Abdal Musa les 
choses suivaient régulièrement le cours du temps où le zaviyedar était 
« le regretté Seyyid Feyzullah efendi, occupant légitime [de la fonction] 
selon une succession de générations en conformité avec la charia et 
Vevladiyyet [la règle de succession propre à la législation des vakf 
zürrt] ». Mais cette régularité se serait brusquement interrompue lorsque 
le dénommé Seyyid Feyzullah efendi « prit la décision de se retirer avant 
sa mort et démissionna en faveur de son fils naturel (kendi sulbf oglu) 
Seyyid Hüseyn, qui n’est qu'un fils du fondateur du vakf (evlâd-1 vâkıf) 
de quatrième degré (derece-i râbi'de), alors qu’il existait un certain 
nombre de fils du fondateur prioritaires selon leur degré d’antériorité 
(derece-i evveliyede bir kaç nefer evlâd-ı vâkıf var iken), portant ainsi une 
forte atteinte aux droits de ces derniers et agissant par là à l’encontre des 
clauses du fondateur du vakf (hilâf-ı şart-i vâkıf) »??. 

Ce passage est sûrement hermétique pour toute personne ne connais- 
sant pas la législation des vakf. Le mot d'evlâdiyyet peut être littérale- 
ment traduit par filiation, et plus particulièrement, dans le contexte donné, 
par lien de filiation avec le fondateur du vakf. Il signifie l'appartenance 
au groupe des « fils/descendants du fondateur » (evlâd-i vâkıf). Cette 
appartenance forme, selon la juridiction régissant le fonctionnement des 
vakf ziirri, la condition requise pour la possession (tasarruf) d’un vakf de 


31 Du point de vue de l’administration des vakf, c’est un synonyme de şeyh ou de 
postnişin. . 

3 BOA C. EV. 114/ 5664 cité par Öztürk, « Osmanlı Arşiv Belgelerinde Abdal Misa », 
p. 101. 
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cette catégorie. De l’importance de cette filiation découle une tendance 
très marquée à la fabrication de fausses généalogies. Notons que les pre- 
miers responsables de la fabrication de ces fausses généalogies ne sont 
pas les détenteurs des titres de possession des vakf, mais les membres de 
l’administration ottomane, qui agissent ainsi par souci de cohérence avec 
la juridiction des vakf. Plus précisément, même à des moments où la 
possession d’un vakf passe brusquement des mains d’une lignée à celles 
d’une autre, les administrateurs ottomans se sentent obligés, par respect 
des normes juridiques, de qualifier les nouveaux possesseurs et leurs 
successeurs de « fils du fondateur » (evlád-i vâkıf). Car si l'administration 
acceptait que la lignée du fondateur soit éteinte, où qu’elle ne soit plus 
en possession du vakf, l’existence-même du vakf deviendrait contraire 
aux clauses du fondateur (hilâf-ı şart-ı vâkıf). 

Cette contrainte juridique/administrative finit ainsi le plus souvent par 
travestir la réalité afin de protéger l’unité du vakf et garantir sa perpé- 
tuation. C'est en vertu de cette contrainte qu'est fabriquée (dans le cadre 
plus général du phénoméne de la réification des normes juridiques), quel- 
quefois de toutes piéces, la noblesse de vakf. Ces généalogies inventées 
rappellent celles fabriquées par les lignées royales (dawla) des diffé- 
rents califats analysés par Ibn Khaldun dans sa Muqaddima”. Nous 
avons affaire dans les deux cas à des formes de parenté transformées par 
des rapports de pouvoir pour étre placées au centre d'institutions beaucoup 
plus complexes et plus étendues que lesdites formes de parenté. Cette 
transformation aurait pour fonction sociologique, selon une analyse 
d'inspiration khaldounienne, de prévenir le resurgissement d'un « ordre 
segmentaire » risquant de diviser la propriété ou le pouvoir accumulé au 
sein de l'institution (du vakf ou du royaume dynastique). 

En pratique, lorsque les choses suivent leur cours, dans ce systéme, 
tel que nous les montrent les documents dont nous disposons pour le 
xvi’ siècle, les ayants droit sont tous les parents mâles appartenant à la 
plus ancienne génération. Entre eux doit être partagé le revenu du vakf et 
c'est au plus ágé que revient, en principe, sa possession. Par conséquent 
jusqu'à l'extinction compléte d'une génération de « fils du fondateur », 
les membres de la suivante n'ont droit ni aux revenus ni à la gestion du 
vakf**. Force est de rappeler qu'à partir du xvre siècle (plus précisément 
de la déposition de Mehmed IV en 1687), ce systéme de succession fondé 


3 Hamès, « La filiation généalogique ». 
* Cf. Akipek, Altas, « Vakiflarda Evladiye Davalari ». 
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sur le séniorat devient celui de la dynastie ottomane et le reste jusqu’a la 
fin de l’Empire. A partir de cette époque la dynastie ottomane, les « fils 
d'Osman » (Âl-i 'Osmán), avait une forte ressemblance avec les « fils du 
fondateur » d'un vakf de type zürrf : une population de frères, d'oncles 
et de cousins agnatiques dont la proximité avec le pouvoir dépendait de 
l’ancienneté de la génération. Tel devait être plus ou moins l’état de la 
famille élargie qui était — sous le patronage des « fils du fondateur du 
vakf » de Haci Bektas — en possession du vakf d’Abdal Musa au 
XvII siècle et jusqu'au début du xIx°. 

Voyons maintenant comment cette situation est reflètée dans le cime- 
tière du mausolée. Nous y voyons un défilé trés dense de posinişin 
(ou dede et jamais baba) pour la période qui embrasse tout le xvm® siècle 
et s’achéve avec l’« Heureux Événement » : onze stèles de dede pour un 
peu plus d'un siécle, avec pour premiére tombe datable celle de Salih 
dede (271)*6, décédé en 1111/1699-1700, et pour dernière celle d'ibrahim 
dede (5), décédé en 1821, puisque son successeur, le dernier seyh bek- 
tachi censé être un « fils du fondateur » du vakf est envoyé en exil en 
1826 — selon İzmirli Hasan Edip Efendi, l'architecte employé pour sur- 
veiller la fermeture et la démolition du tekke?". Le nombre des postnisin 
est ainsi relativement élevé, sans compter que les noms et les titres de 
quatre hommes — le premier décédé en 1766-67, deux autres en 1771-72 
et le quatriéme en 1763-64 — ne sont plus lisibles et que certains noms 
de postnisin/dede qui sont connus par d'autres sources ne correspondent 
pas à des stéles lisibles, comme ceux apparaissant dans le document cité 
plus haut de Seyyid Feyzullah, mort avant 1147/1735-36, et de son fils 
Seyyid Hüseyin, mort aprés cette date. Cette fréquence des successions 
pourrait s'expliquer par deux causes : soit une importante mortalité, de 
cause inconnue, soit une hausse de la moyenne d'âge d'accession à la 
dignité de postnisin en raison du nombre des parents collatéraux compo- 
sant le groupe des « fils du fondateur »?*. Mais la fréquence relativement 
importante de successions pourrait s'expliquer aussi par un accroissement 
des contestations et des disputes (comme celle dont rend compte le docu- 
ment mentionné plus haut). Notons toutefois que ces contestations, qui 
résultent du grand nombre de candidats postnisin que suscite le système 


35 Vatin, Veinstein, Le Sérail ébranlé, p. 214-217. 

3% Les chiffres entre parenthèses correspondent au relevé des stèles : Karacag, « Elmalı 
Abdal Musa Dergáhr'ndaki Bektasi Mezartaşları ». 

37 Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 127. 

38 Cf. Vatin, Veinstein, Le Sérail ébranlé, p. 208. 
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de succession en question, semblent se résoudre par des successions plu- 
tôt que par des divisions : en effet, tout cela est placé sous le contrôle 
de la Porte qui, sur la recommandation, jugée compétente, du postnisin 
de Hacı Bektaş ou de l'a£a des Janissaires, valide par un firman d’inves- 
titure (berât) une candidature locale et élimine les autres. 

Enfin, parmi les « fils du fondateur » de toute cette période mention- 
nons le dernier, (Seyyid) Ibrahim dede, décédé en 1821. Car c’est de son 
temps que l'expansion du vakf semble avoir atteint son acmé. Ainsi par 
exemple, en 1234/1818-19, pendant qu'il occupait la position de zaviyedar, 
le tekke fit l'acquisition de la ferme (çiftlik) de Karadiken, appartenant 
auparavant au célébre notable d'Antalya Tekelioglu Mehmet pasa, pour 
le prix de 7 500 guruş”. Or, ce temps d'essor économique de la fondation 
fut aussi une époque d’embellissement du tekke — comme en témoignent 
les rares vestiges qui restent sur place aujourd'hui. Ainsi, l'année de 
l'acquisition (1234/1818-19) de Karadiken fut entreprise la construction 
du puits constituant l'unique reste de la cour extérieure du tekke. Sur les 
six plaques de marbre couvrant la margelle hexagonale du puits est 
sculpté un poème de six distiques (beyt) chantant la gloire d’Ibrahim dede, 
dont la composition témoigne d'une subtile connaissance de la poésie 
classique et du symbolisme soufi*?, Ce même İbrahim dede fit construire 
l'impressionnante grille de fer battu qui entoure encore le sarcophage 
d'Abdal Musa et porte l'inscription : « O Excellence Abdal Musa, póle 
des savants, moi, l'humble Seyyid Ibrahim, j'implore pour ton interces- 
sion 1228/1813-14 » (Ya hazret-i kutb-ul 'árifin Adbál Musa ená' l-faktr 
es-Seyyid İbrâhim nercü minke eş-şefâ'at 1228)^!. 


Une origine : Şeyh Yusuf de la lign&e de Hacı Bektaş et ses Lumiéres 


Cette situation dont témoignent les plus anciennes stöles du mauso- 
lée — depuis celle de Salih dede, mort à l'aube du xvi? siècle, jusqu'à 
celle d'Íbrahim dede mort en 1821 — semble correspondre à une unité 
bien réelle de la vie historique du couvent. Pour toute cette période, la 
succession chronologique des tombes dans le cimetiére est assez régu- 
liére, sans lacunes notables, tandis que ne subsistent pas de traces de 


3 Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 104-105. 

40 Voir les notes de Bedri Noyan (dedebaba) incorporées dans Atalay Vaktidolu, Abdal 
Musa Sultan p. 47-48. 

^! Koca, Bektaşilik, p. 85; Atalay Vaktidolu, Abdal Musa Sultan, p. 54. 
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tombes sensiblement plus anciennes (méme celles qui ne sont pas datables 
proviennent trés probablement du méme atelier que la tombe de Salih 
dede). Les stéles les plus anciennes ont évidemment partout tendance à 
disparaître. Or elles sont également, en règle générale, très espacées dans 
le temps. Tel n’est pas le cas au cimetière du mausolée d’Abdal Musa, 
où de l'absence totale de tombes avant le tout début du xvi? siècle on 
passe brusquement à une succession très dense de stèles, qui se poursuit 
jusqu’à l’« Heureux Événement ». On pourrait donc supposer que la 
conservation des tombes dans le cimetière n’est pas complètement contin- 
gente, et que les traces de périodes moins cohérentes par rapport aux 
contextes ultérieurs de l’histoire du tekke ont été effacées. Ou alors, tout 
simplement, que les seyh et les derviches qui vivaient auparavant dans le 
tekke furent enterrés de facon moins ostensible que ceux du xvn? siècle, 
laissant ainsi plus facilement s’effacer leurs traces historiques. 

Une série de documents examinés par Suraiya Faroqhi*?, dont le plus 
ancien date de 1079/1669, montre qu’un grand renversement eut lieu 
dans la vie du couvent dans la seconde moitié du xvir siècle : plus pré- 
cisément, une requête (‘arz-i hal) rédigée le 28 février 1669 révèle 
qu'après la mort du şeyh Abdal Halil, le şeyh d'un autre ordre, Mustafa, 
l’auteur de la requête, est venu occuper les lieux et a obtenu, avec l’aide 
du cadi d'Elmah Ali efendi, sa nomination (berát) en qualité de şeyh du 
tekke. Du texte de la requête nous déduisons que seyh Mustafa est — ou 
se considère comme — beaucoup plus « orthodoxe » que son prédéces- 
seur şeyh Abdal Halil, puisqu'il affirme, d'un ton scandalisé, que « par 
le passé [du temps de seyh Abdal Halil] dans le couvent d’Abdal Musa 
vivaient des ‘lumières’ (ışıklar yaşamaktaydı) ». « Les lumières » (ışıklar) 
est un des noms donnés aux Abdal de Rum (Abdâlân-ı Riim*), une com- 
munauté de derviches qui marqua de sa présence la Terre de Rum (l'Asie 
Mineure) depuis le début du xiv* siècle au plus tard et finit par se fondre 
dans l'ordre bektachi au xvır siécle^. Quant au dénommé Mustafa, il se 
classe lui-même parmi « les gens de l'unité divine (ehl-i tevhíd) ». Il 
poursuit ainsi : « alors que cela fait six ou sept ans que nous nous sommes 
occupés d'enseignement et de l'unité divine, seyh Yusuf, de la lignée de 
Hacı Bektaş, réussit à faire nommer (berát ettirdi) comme şeyh de ce 


* Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 141-142. 

^5 Sur les abdálán-i Rám, voir Beldiceanu-Steinherr, « Abdalan-1 Rum, historical » ; 
eadem, « L'étrange destin ». 

4 Karamustafa, Tanrının Kural Tanımaz Kulları, p. 94-96. 
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couvent un certain Mürsel, issu de ses Lumières à lui (kendi ışıklarından). 
Ainsi, ici vivent à nouveau des ‘Lumières’ et les gens de l'unité divine 
sont dans un état désolant?. » 

Le point le plus important de ce texte est que, par son intervention, 
le seyh Yusuf ne restitue pas le couvent aux mains des « Lumiéres » 
précédentes, mais y fait nommer quelqu'un de ses « Lumiéres à lui ». Le 
couvent perd ainsi son indépendance : il devient un couvent bektachi, 
associé au Pirevi (maison du saint) ou au Hankah (maison du Khan“) de 
Karahóyük, et par là se place sous le contróle des « fils du fondateur » 
(pour employer la formule juridique) du couvent de Haci Bektas. En 1669, 
cependant, cette transformation ne s'est pas encore entiérement accom- 
plie, car le seyh Mustafa et les « gens de l'unité divine » ne lachent pas 
facilement prise — tout comme les « fils de Hacı Bektaş ». En résumé 
l'histoire que livrent les documents consultés est la suivante. 

Après la mort, vers 1662-63, du şeyh abdal Abdal Halil, şeyh Mustafa 
et les « gens de l'unité divine » viennent occuper les lieux (probablement 
sans titre officiel : berát). Un peu avant 1669, le seyh Yusuf de Haci 
Bektas réussit à faire nommer comme zaviyedar d'Abdal Musa un der- 
viche bektachi appelé Mürsel. Or, le seyh Mustafa et quelques-uns de ses 
parents, « les gens de l'unité divine », réussissent à intervenir à nouveau 
dans les affaires du tekke. S'ensuit une série de bouleversements qui nous 
échappent, à l'issue desquels, en 1680, un nouveau représentant des « fils 
de Hacı Bektaş », le şeyh Zülfikár, épaulé par l'inspecteur (müfettiş) 
d'Anatolie Haci Hüseyin paşa et le cadi d’Elmali Ahmet efendi, réussit 
â restituer comme zaviyedar d'Abdal Musa un certain derviche Rıza, gui 
avait déjà occupé ce poste auparavant, « afin que le tekke ait l'honneur 
de rester attaché à l'ordre bektachi » (Bektaşi fukarâsına meşrüt olmak 
hasebiyle)“. Est-ce la fin du conflit ? Il est difficile de répondre, car 
les documents (y compris les stéles tombales) manquent encore pour la 
période comprise entre 1680 et 1699-700 (date de la stèle de Salih dede). 
Un document du 19 rebiulahir 1116/21 août 1704 indique cependant que 
la nomination de şeyh Mehmet, qui était une personne étrangère (Ghar- 
dan) au vakf, fut suspendue et qu'à sa place fut nommé le seyh Feyzullah 


^5 BOA İbnülemin Evkaf 2300 cité par Faroqhi, Der Bektaschi-Orden, p. 142 et par 
Yilmaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 45-46. 

46 Le parallèle en Islam entre la nomenclature de la sainteté (veláyer) et celle de la 
souveraineté constitue une thématique trés riche que nous nous limitons ici à signaler. 

47 BOA İbnülemin Evkaf 553 cité par Faroqhi, Der Bektaschi-Orden, p. 142 et BOA 
İbnülemin Evkaf n° 563. 
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« des fils [du fondateur] » (evlátdan)^*. Il s'agit trés probablement du 
méme şeyh Feyzullah de la succession duquel il a été question ci-dessus 
et qui doit avoir occupé le poste du zaviyedar du tekke jusqu'en 1735-36 
(date à laquelle il est débattu de sa succession). La succession régulière 
des stéles de dede bektachis à partir de cette période indique cependant 
que le tekke est alors définitivement acquis aux « pauvres Bektachis » 
(Bektâşi fukarâsı : une formule qui sera progressivement remplacée dans 
les documents, au cours du xvrrr siècle, par celle de tarik-i bektaşiyye, 
la voie bektachie). Telle est la situation que reflétent les stéles jusqu'au 
premier quart du xIx* siècle quand prend place un nouveau bouleverse- 
ment, non moins radical. 


Les absents : les Abdal ou les pauvres de la Ali aba 


De la situation précédente, avant l'arrivée des « gens de l'unité divine » 
et à leur suite des « pauvres bektachis », jusqu'à présent seul le nom du 
dernier şeyh, Abdal Halil, est connu. Or, malgré la mort de celui-ci au 
début des années 1660 et le conflit pour le contrôle du tekke entre « les 
gens de l'unité divine » et les Bektasf fukarási, c'est à cette tradition des 
abdal de Rum que semblent être rattachés les derviches du tekke, et ce 
encore en 1671, lorsque Evliya Celebi visite les lieux. Evliya appelle les 
derviches du tekke les « pauvres de la Ál-i Abá » (fukará-i ALi aba), 
soulignant ainsi le caractère chiite marqué de leur culte. En effet, l’expres- 
sion Âl-i Abd (issue d'un hadith des plus canoniques) désigne l'ensemble 
de cinq personnes, constitué par le Prophéte Mahomet, sa fille Fatma, son 
gendre Ali et ses petit-fils Hasan et Husayn. Il convient ainsi de noter que 
les abdal, et particuliérement ceux d'Abdal Musa, pratiquaient les formes 
les plus extrémes du culte chiite duodécimal en se frappant le corps 
jusqu'au sang pendant tout le mois de muharrem. Cette pratique est déjà 
mentionnée par le disciple d'Abdal Musa, le prolifique poète du xtv‘/ 
xv? siècle, Kaygusuz Abdal*, qui constitue la principale source (la seule 
directe) sur la vie d'Abdal Musa et de ses disciples. Selon Kaygusuz, 
les derviches d'Abdal Musa « chaque mois de muharrem font couler leur 
sang » (Her matem ayında kanlar saçarlar”). Même si nous ne pouvons 


48 BOA İbnülemin Evkaf 553 69/ 7499. 

* Sur Kaygusuz Abdal cf. Pinguet, La Folle Sagesse, introduction ; Karamustafa, 
« Kaygususz Abdal » ; Oktay, Mesnevi-i Baba Kaygusuz, introduction. 

50 Karamustafa, Tanrınını Kural Tanımaz Kulları, p. 78-79. 

3! Gölpınarlı, Alevi Bektaşi Nefesleri, p. 107. 
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pas savoir si cette pratique se perpétue encore du temps de la visite 
d’Evliya, les derviches du tekke doivent étre encore de fervents chiites 
pour que — derviche lui-méme et sensible aux distinctions entre les dif- 
férents ordres — il les appelle des pauvres de la Âl-i abd. Sa description 
du tekke ne contient aucune référence à Haci Bektas ou aux « pauvres 
bektachis ». Sa description des derviches d’Abdal Musa est la suivante : 


« [Ils sont] plus de trois cents âmes, célibataires, pieds-nus, la tête décou- 
verte, rasés de quatre coups [de rasoir (çâr zarb) : rasage des cheveux, de 
la moustache, de la barbe et des sourcils], accomplis dans la connaissance 
de Dieu dont chacun possède le jugement d’Aristote et s’occupe jour et nuit 
de la science divine et de la connaissance de Dieu et ils sont des pauvres 
très attachés à la tradition du Prophète et à sa communauté. » 


L'élément le plus frappant ici est le rasage des « quatre coups » une 
pratique mentionnée dans les poèmes de Kaygusuz Abdal qui avait son 
origine chez les derviches kalenderis et que les bektachis ne pratiquaient 
pas (ils se rasaient le visage et les cheveux mais non les sourcils). Nous 
n’allons pas nous arrêter sur la question de savoir si les abdal de Rum 
étaient une communauté homogène ou si leurs pratiques et leur rapport 
à l’autorité variaient de groupe en groupe. C’est d’ailleurs une question 
que la recherche commence aujourd’hui à peine à effleurer™. Il nous suffit 
de noter que, lors de la visite d’Evliya en 1671, même si le seyh Yusuf 
de Hacı Bektaş avait placé à la tête du couvent un şeyh de « ses propres 
Lumières », c’est-à-dire un bektachi, les derviches du tekke n’avaient pas 
encore abandonné leurs anciennes coutumes pour adopter celles du nou- 
vel ordre alors en train de s’instaurer. Autant donc le conflit pour le 
contrôle du tekke entre les « fils de Hacı Bektaş » et les « gens de l’unité 
divine » semble avoir duré quelques décennies, autant la transition a 
l’intérieur du tekke doit avoir elle aussi pris un certain temps. 


Le vakf conquérant : 
Vinstitutionnalisation de l'ordre bektachi au Xvil® siècle 


En examinant une des rares sources (la toute première en réalité) qui 
mentionnent les derviches bektachis au début du xvi siècle, le Menákib 


> Evliya Çelebi, Seyahatname 9, p. 274: üç yüzden mütecâviz pâ-bürehne ve ser- 
bürehne ve cár-zarb 'árif-i billâh terk-i tecrid canlardir kim her biri “akl-ı Aristodur şeb rüz 
‘ilme ve ma'rifet-ullâha mesgullerdir ve gâyet ehl-i sünnet ve cemá'at fukarâlardır. 

5 Karamustafa, Tanrınını Kural Tanımaz Kulları, p. 79. 

5 Karamustafa, « Kaygususz Abdal », p. 330. 
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de Vahidi, A. Karamustafa en vient à la conclusion que les bektachis ne 
sont alors qu’unes parmi les nombreuses communautés ascétiques de 
l'époque, et pas forcément la plus répandue*. Il est par ailleurs intéres- 
sant de noter que les bektachis ne disposaient pas alors d’un certain 
nombre d'objets qui constituérent ensuite leurs emblémes les plus 
marquants : le cerag (la chandelle dont on se sert pendant les cem), le 
pâlheng (la pierre à douze coins que l’on place sur sa ceinture et qui 
symbolise les douze imams) le tes/im taşı (la pierre de marbre, également 
a douze coins et de même symbolisme, que le mürid reçoit de son mürşid 
et porte ensuite à son cou), le mengus (la boucle en forme de fer à cheval 
que les derviches célibataires pendent à leur oreille droite), le teber (la 
hache arrondie au long manche que les derviches portaient pour se protéger 
des animaux sauvages lors de leurs déplacements). Ces mémes objets 
se retrouvent a la méme époque dans d’autres communautés ascétiques, 
y compris chez les abdal de Rum (le çerağ et le teber par exemple), qui 
sont également des adeptes du chiisme duodécimal, que l’on ne retrouve 
pas au début du xv? siècle dans la doctrine bektachie. Également absente 
de la description par Vahidi des bektachis, est la longue série de saints 
qui peupleront par la suite l’univers de l’ordre, en même temps que les 
symbolismes numériques qui semblent être ensuite inhérents au bekta- 
chisme : la triade Allah-Mahomet-Ali, les quatre portes, les douze imams, 
les quatorze infaillibles, etc. Il semble ainsi que c’est au cours de l'assi- 
milation dans le creuset bektachi, au xvi‘ siècle, des kalenderis, des hay- 
daris et des abdal d’Anatolie et des Balkans que les « pauvres bektachis » 
sont entrés en possession de ces objets, éléments doctrinaux et saints. 
L’assimilation des autres communautés ascétiques par la communauté 
bektachie résulterait ainsi en la transformation de cette derniére en fonc- 
tion des éléments assimilés. Un effet de retour dogmatique et culturel 
similaire a dû surement avoir sur la bektachiyya l’ascendant qu’elle exer- 
çait de plus en plus sur les ocak kızılbaş — à partir des rapports privilégiés 
qu'ont très tôt développés avec ceux-ci les tekke bektachis de l'Irak^6. 

Tel est l'aspect socioculturel de la grande institutionnalisation de 
l'ordre bektachi qui a lieu à partir du xvi’ siècle et se poursuit pratique- 
ment jusqu'à l’« Heureux Événement ». Elle comprend en effet deux 
volets : 


5 Karamustafa, « Kalenders, Abdáls, Hayderis ». 
56 Karakaya-Stump, « Kizilbas, Bektasi, Safevi », p. 122-124. 
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* la transformation de tous les tekke appartenant à des communautés 
ascétiques dont le culte était considéré comme « exagéré » (gulâr) en 
tekke bektachis, ainsi que la soumission de ces derniers tekke à l'auto- 
rité de l'ocak du tekke du village de Suluca Karahóyük/Hacibektas ; 

* |a subordination à la bektachiyya, et plus particuliérement au fekke, 
anciennement abdal, de 'Abdülmü'min de Kerbela, des ocak kızılbaş 
d’Anadolie, du Moyen Orient et peut-être aussi des Balkans*’. 


C'est le premier volet qui nous intéresse particulièrement ici. L’assi- 
milation à l'ordre bektachi des vakf appartenant aux abdal de Rum (et 
probablement aussi aux kalenderis et aux haydaris, mais nous en avons 
moins d'évidences) prend au XvIr siècle le caractère d'une « politique » 
(ou d'une « stratégie ») systématique menée par les « fils de Hacı Bektaş ». 
Ainsi, par exemple, les documents que nous avons examinés montrent 
que les « gens de l'unité divine » et les « pauvres bektachis » ont tous 
les deux des appuis aussi bien locaux que centraux et que leur bras de 
fer a lieu à l'intérieur d'une série d'institutions différentes. Au niveau 
local nous remarquons l'importance des cadis d’Elmali. Or, si les « fils 
de Hacı Bektaş » l'emportent (provisoirement du moins) en 1680 sur les 
« gens de l'unité divine », c'est notamment parce que leur démarche est 
appuyée par Haci Hüseyin paga (Amcazáde), qui était alors inspecteur 
(müfettis) d'Anatolie, mais aussi un membre de l'influente famille 
Köprülü, le dernier parmi eux à devenir grand-vizir. Les « fils de Hacı 
Bektas » nouent ainsi à cette époque des relations avec des personnes très 
puissantes ayant des appuis méme dans le Sérail. Or s'ils y parviennent, 
c'est apparemment gráce à l'appui des janissaires, dont l'influence atteint 
un sommet au XVI siècle et au début du xvi. Ce qui permet aux « fils 
de Haci Bektas » de mettre en place un vrai systéme de propagation de la 
communauté bektachie, en s'appropriant les vakf des autres communautés 
ascétiques : les abdal — et probablement aussi les kalenderis et haydaris — 
d'Anatolie et des Balkans. 

Nous avons ainsi affaire à un franchissement de seuil, au passage 
d'une communauté ascétique parmi d'autres à une communauté qui absorbe 
toutes les autres communautés ascétiques, pour les intégrer sous la forme 
d'une confrérie organisée, gérée centralement par une maison mére, voire 
par une lignée. Cette institutionnalisation débute probablement au tour- 


57 Karakaya-Stump, « The Forgotten Dervishes », p. 7-9. 
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nant du xvi siécle?*. Mais elle commence apparemment à être menée 
par les « fils de Hacı Bektaş » vers le milieu de ce siècle, du temps de 
seyh Yusuf. Avec lui nous avons pour la première fois des sources 
concernant le vakf de Hacı Bektaş et, parallèlement, celui 
d’Abdal Musa : ce dernier entre à la même époque, grace aux efforts de 
seyh Yusuf et de ses successeurs immédiats, dans l’ordre bektachi. Par 
ailleurs, ce şeyh Yusuf est le premier postnisin de Hacı Bektaş dont 
l’allégation de descendre du Veli soit connue par les sources. Il serait, 
selon une courte notice de 1057/1647 dans un registre de tekke, titulaire 
d’un firman le chargeant, lui et ses descendants, en tant que descendants 
de Hacı Bektaş, de désigner à la Porte les successeurs à la tête des dif- 
férents couvents (tekke, zaviye, dergâh etc.) qui suivent la voie du saint 
éponyme de leur ordre. Ce décret — comme plusieurs autres décrets fon- 
dateurs de priviléges — ne fut jamais trouvé. Il fut cependant de facto 
reconnu par le pouvoir en vertu de sa mention par plusieurs autres docu- 
ments du xvn et du XIX* siècle, à commencer — pour ce que nous connais- 
sons — par un document daté de 1114/1731-32°°. Par ce document, une 
requête adressée au sultan, le postnisin de Hacı Bektaş şeyh Feyzullah 
intervient dans une dispute concernant les compétences du zaviyedar 
actuel du tekke de Ramazan baba de Bursa. Il procéde à peu prés de 
méme quatre ans plus tard, lorsqu'il se mêle des affaires du vakf d'Abdal 
Musa : c'est le descendant de Haci Bektas qui a proposé, en 1735-36, 
pour le remplacement du fils naturel du seyh précédant du tekke (son 
homonyme şeyh Feyzullah) par un autre « fils du fondateur ». Plus géné- 
ralement, selon une riche documentation rassemblée par Ahmet Yılmaz- 
Soyyer, le seyh Feyzullah (mort en 1175/1771-72), pendant la longue 
période oü il fut le supérieur du Pir Evi, se battit pour la reconnaissance 
(si ce n'est pour la véritable fondation) des « priviléges ancestraux » des 
héritiers de Hacı Bektaş — sa propre lignée. Il se battit également pour 
placer sous l'autorité de cette lignée grand nombre de tekke de différentes 
provinces ottomanes, toujours en vertu des mémes priviléges. Cette poli- 
tique fut assidument poursuivie par ses successeurs jusqu'à l'« Heureux 
Événement »99. 


58 Un document du 27 rebiülevvel 1025 / 14 avril 1616 nous montre comment les 
bektachis arrivent à évincer les Abdál du tekke de Haci Bayram Veli à Alep : BOA. A. 
DVNSMHM. d... 81/ 63. 

% Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 143. 

6 Yılmaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 39-40, 43-46. 
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L'histoire du şeyh nakchibendi et de l'aga 


Voici l'histoire que l'on raconte au village de Tekke Kóyü pour résu- 
mer la période suivant la fermeture des fekke bektachis aprés le massacre 
des janissaires en 1826 : de concert avec l'a£a (propriétaire terrien ou 
gardien des cols des montagnes ?) de la région, le seyh de l'ordre nak- 
chibendi nommé par le sultan opprimait le peuple en abusant du vakf et 
en manquant de respect à Abdal Musa. Pour mettre un terme à cette 
situation, les femmes du village (subterfuge employé pour que l'identité 
de l'agresseur ne soit pas relevée, le visage des femmes étant moins 
reconnaissable publiquement) attaquérent ces deux personnages à l'inté- 
rieur du mausolée, assassinant l’aga et blessant sérieusement le şeyh, qui 
se réfugia à Elmali et ne remit plus les pieds au village. Selon Hüseyin 
dede (halifebaba), à Elmalı vivraient encore des descendants du şeyh 
nakchibendi ayant toujours des prétentions sur les biens du vakf. Ce court 
récit, qui se référe trés probablement à un événement réel résume et, sans 
doute, idéalise une longue résistance de la population du village à la 
politique étatique en matiére de religion. 

Nous savons ainsi qu'en raison de l'attitude hostile du peuple, le seyh 
nakchibendi Haci Hüseyin Hüsnü efendi, nommé en 1265/1848-49 à la 
foi zaviyedar et türbedar (chargé du couvent et gardien du mausolée) à 
Abdal Musa, ne put résider dans le village et qu'il ne cessa de se 
plaindre de cette hostilité qui le poursuivit à travers divers incidents 
jusqu'à la madrasa du quartier de Haydar Baba à Elmalı, où il résida en 
enseignant comme ouléma jusqu'à la fin de ses jours en 1290/1893-94°!. 
A la suite de la désertion de Hüseyin Hiisnii efendi, qui resta toutefois 
titulaire du vakf, nous savons également que pour aider à la collecte de 
l'impót, on fit appel à un derviche de l'ordre des mevlevis, İsmail Hakkı 
d'Ahiska, et qu'il se vanta, entre autres, d'avoir mis fin aux interventions 
de l’aÿa bektachi İdrisoğlu Salih dans les affaires du vakf®?. Enfin, ce 
méme derviche mevlevi entra bientót en conflit avec les paysans de la 
région, en raison des méthodes particuliérement violentes qu'il employa 
pour la collecte des droits du vakf et des nombreux abus qui lui étaient 
reprochés. Selon une plainte de 1272/1855-56, İsmail Hakkı efendi aurait 
employé à cette fin une quinzaine d'hommes armés qui patrouillaient 


9! Les dates de la nomination et de la mort de Hüseyin Hüsnü efendi, ainsi que d'autres 
détails concernant le statut de ce personnage, sont embrouillés dans les différents docu- 
ments et la bibliographie existante. Elles sont tirées au clair, infra, p. 433. 

9? Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 187. 
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entre Elmalı, Kalkan, Kaş et Finike, où se trouvaient les propriétés du 
vakf, et n’hésitaient pas à frapper les paysans de la région et à les empri- 
sonner dans un édifice jouxtant le couvent, où le derviche mevlevi leur 
aurait fait subir maint sévice™. Comme si tout cela n'était pas suffisant, 
İsmail Hakkı efendi fut accusé d’avoir assassiné un paysan bektachi du 
nom de Sığırtmaç Ali (Ali le bouvier). Ne s’étant pas présenté à son 
procés a Konya, il fut condamné par contumace, puis, poursuivi par la 
gendarmerie, finit par être arrêté et mis aux fers. Dans la requête qu'il 
écrivit de la prison de l’Arsenal impérial d’Istanbul (Tersane zindani), 
Ismail Hakki expliquait que le dénommé Ali s’était noyé en tombant à 
l’eau à cause d’une crise d’épilepsie, et qu’en lui attribuant la responsa- 
bilité de cette mort les bektachis lui avaient tendu un piège afin de 
reprendre en main le tekke™. 


Une nouvelle origine : Il a réveillé la flamme du maitre par la joie lumineuse 


Quelles que soient ces allégations, le départ d’Ismail Hakkı d'Ahiska 
coincide avec un autre renversement majeur dans l'histoire du tekke 
d'Abdal Musa : la nomination au poste de türbedár d'un şeyh bektachi 
célibataire, Mustafa dede, nommé fort probablement en 1272/1857 
(date d'un document issu du grand-vizirat concernant les modalités de sa 
rétribution$?) et décédé peu après, en 1276/1859-60, selon l'inscription 
funéraire de sa tombe somptueuse qui mérite à plusieurs égards d'étre 
reproduite et commentée ici“ : 


Ó Lui, le Créateur, l'Éternel ! 

Hélas, notre maitre Mustafa dede était la gloire de ceux qui savent, / Son 
sublime renom se perpétuait en ce monde par l'abondance de son zéle. / 
Il fit partie des héritiers du póle des temps, Chah Abdal Musa Sultan / Par 
ses services envers les gens de la Maison. / Il était un guide célibataire 
parfait et impeccable, un savant en Dieu, / Un saint unique, par la répétition 
orale de l'unicité de Dieu". / Il est revenu, a reconstruit l'espace des Quar- 


“ BOA AMKT.UM 223/ 58, BOA MVL 216/ 65 et Maden, Bektaşi Tekkelerinin 
Kapatılması, p. 187-188. 

64 Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 188. 

6 BOA A. AMD 8I/ 18 cité par Öztürk, « Osmanlı Arşiv Belgelerinde Abdal Misa », 
p. 98. 

66 Je tiens à exprimer ici ma gratitude envers N. Vatin pour son aide précieuse dans la 
traduction de ce texte. 

97 Zikr-i lisân : répétition de la formule /à illah illá-lláh... (zikr-i hüviyyet), des noms 
divins, ainsi que d'autres formules mystiques. 
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ante®. / Il a réveillé la flamme du maître par la joie lumineuse. / Il a 
dépouillé le monde de l'humaine nature et fait son séjour divin. / Il est allé 
du monde [d’ici-bas] à la permanence avec la bougie de l’Unité. / Du joyau 
d’une larme et de mon œil a coulé une date® que voici : / Que le Paradis 
soit la consécration de mon Seyyid Mustafa Dede. / Une fâtiha, avec 
l’acceptation de Dieu, pour son âme sacrée. 

En l’an 1276 le 28° jour de muharrem [27 août 1859] 


Hüve-I-Hallake-I-Bákf 

Zehi Seyyidüna Mustafa Dede fahr-i dana 
“Uluvvu-ş-şân idi âlemde dâ'im feyz-i himmet-le 
Husüsan kutb-ı devrân Şâh Abdál Müsâ Sultanin 
Hulefâsından oldı Ehl-i beyte sa'y-i hidmet-le 
Mücerred mürşid-i kâmil ti ekmel ‘Grif-i bi-llâh 
Veli-i yegânek idi zikr-i lisân heb hüviyyet-le 
Yeniden geldi kıldı kurklarin? meydânını inşâ 
Uyandırdı çerâg-i seyyidi pür-nür behcetle 

Şoyundı ‘âlem-i nâsütdan lâ-hüti ca etdi 

Yürüdi dâr-i dünyâdan bekáya şem'-i vahdet-le 
Mücevher eşk ve çeşmimden gelüb bir cevheri ta'rih 
Ki tebşir oldı Seyyid Mustafa dedem de cennet-le 
Ruh-i şeriflerine rizáen li-llah Fâtiha sene 1276 fi 28 muharrem 


Nous ne nous arréterons pas ici a la finesse du langage mystique de ce 
poème épitaphe. Il suffit de dire que dans sa construction tout nous 
semble étre bien pesé, du plus fin détail terminologique a la simple infor- 
mation biographique. Il en est ainsi par exemple du couplet : « Il est 
revenu, a reconstruit l’espace des Quarante. / Il a réveillé la flamme 
du maître par la joie lumineuse. » Il y a ainsi de forts indices prouvant 
que, comme ce fut également le cas ailleurs, la transformation du culte?! 
bektachi en culte nakchibendi resta lettre morte à Abdal Musa. Aïnsi la 
flamme (çeraÿ, comme on appelle en mystique islamique la chandelle 
qui brûle pendant le rituel) d’Abdal Musa est très probablement restée 
« endormie » (toujours selon la terminologie mystique) jusqu’à être 
« réveillée » par Mustafa dede. Or, cette « restauration », serait égale- 
ment un nouveau commencement, signifiant une rupture tranchée avec la 


68 En restituant Kirklartfi. 

© Annonce d'un chronogramme mücevher, c'est à dire ne tenant compte que des lettres 
portant un point diacritique. En additionnant les lettres de ce type de l’hémistiche suivant, 
on obtient en effet 1275, auquel il faut ajouter 1, annoncé par le bir de gelüb bir cevheri 
ta’rih. Cf. Eldem, « EBCED ». 

70 Sic pour kırkların. 

7! Le mot exact est erkân, qu'il vaudrait mieux traduire ici par canon ou règle : cf. 
N. Élias ici. 
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tradition, ce qui est expressément indiqué dans l’inscription : « Il fit partie 
des héritiers du pôle des temps, Chah Abdâl Musa Sultan / Par ses ser- 
vices envers les gens de la Maison ». La légitimité de la succession 
de Mustafa dede (de son hilafet) s'adosse ainsi à « ses services » : 
un critére axiologique qui s’inscrit manifestement en faux contre la 
légitimité héréditaire des successeurs précédents du saint, les « enfants 
du vâkıf (fondateur) », ou çelebi, désormais dépossédés (voir infra, 
p. 425 sq.). 

Nous savons aujourd’hui grace au travail novateur d’Ahmet Yilmaz- 
Soyyer que la branche des baba célibataires, dite également des babagan, 
n’est pas aussi ancienne qu’on le croyait, et qu’elle date plutôt de la 
période de persécution des bektachis, où ils étaient pour cette raison 
affranchis de la tutelle du système des vakf. C'était ce système, nous 
l’avons vu, qui avait fait prospérer, ou peut-être même forgé, la 
« noblesse » bektachie. Or après 1826, cette « noblesse », habituée à 
négocier avec le pouvoir, s’occupait surtout de chercher un compromis 
avec les autorités afin de conserver ses droits sur les vakf sous la tutelle 
des seyh nakchibendis — et d’habitude parvenait à le trouver. En même 
temps, un mouvement réformiste, professant comme c’est souvent le cas 
le retour aux origines, celui des baba célibataires, de provenance souvent 
balkanique, plus versés dans la vie spirituelle de l’ordre, prit en main son 
destin : se déplaçant dans ses différents centres importants, ils se mirent 
à aider la population locale à résister aux affronts des seyh nakchibendis. 
Ce fut un nouveau mouvement, ou une nouvelle forme d’organisation, 
qui occupa peu à peu le vide laissé par les « enfants du vâkıf » pour 
prendre pied dans tous les grands tekke. Mieux encore, grâce au nouvel 
élan que ce mouvement réformiste transmit à l’ordre, celui-ci se diffusa 
davantage dans certaines régions de l’empire, comme par exemple le sud 
de l'Albanie? et, plus généralement, les Balkans, où, en général, l'ordre 
bektachi, à l'époque de son interdiction, fut méme plus présent qu'aupa- 
ravant. Le mouvement des baba (avec la forme d'organisation que ce 
mouvement véhiculait) en vint ainsi à dominer à tel point l'univers des 
tekke qu'il devint synonyme du bektachisme. 

Mais revenons sur le personnage, énigmatique s'il en est, de Mustafa 
dede et sur les questions que posent son apparition et sa nomination à 
Abdal Musa. D'un point de vue administratif nous savons indirectement, 
par le biais d'un document concernant sa rétribution, qu'il fut nommé 


7 Clayer, « Les hauts lieux du bektachisme albanais », p. 137. 


LE PASSE-PRESENT DU TEKKE D’ABDAL MUSA 419 


tiirbedar du mausolée, comme indiqué sur sa stéle. Le document en ques- 
tion parle aussi de sa nomination (tevcfh), évidemment par un décret 
d'investiture du sultan (berâr) dont la date n’est pas pour autant mention- 
née. Or la reconnaissance officielle d’un seyh célibataire à Abdal Musa 
fut un événement isolé pour son époque et demeure assez contradictoire 
d’un point de vue administratif : si cette reconnaissance eut lieu après le 
départ du mevlevi İsmail Hakkı, ce dernier n’est qu’un personnage appelé 
à l’aide du muhassil (collecteur des impôts) d’Elmali, après que le seyh 
nakchibendi Haci Hüseyin Hüsnü eut déserté le tekke pour demeurer à 
Elmali, sans être pour autant démis de ses fonctions”. 

Or les excès et abus du seyh mevlevi avaient décidé l’administration à 
changer sa politique et à retirer au fürbedar la responsabilité de collecter 
les droits sur les récoltes du çiftlik d'Abdal Musa". Pourtant, l'adminis- 
tration n'a pas retiré le titre de türbedar à Hüseyin Hüsnü efendi, à qui 
au contraire furent à nouveau confiés les mémes droits sur la récolte 
aprés la mort de Mustafa dede”. Autant la politique de substitution de 
Verkân bektachi par un erkân nakchibendi halidi persista, autant une 
« autre politique », moins soutenue mais plus proche de ce qui se passait 
dans la pratique, fit son apparition. 

C'est la période que T. Zarcone — ainsi que A. Yilmaz-Soyyer qui 
reprend cette périodisation” — appelle renaissance du bektachisme, pen- 
dant laquelle le Palais ottoman, gráce notamment à l'influence de Bezm- 
i Alem Sultan, mére du sultan Abdülmecid, est censé suivre une politique 
favorable aux bektachis." Cette politique émanait du Sérail, mais se trou- 
vait en contradiction avec l'interdiction de l'ordre, que l'administration 
ottomane — et notamment la báb-i meşihat (le département du şeyhülislam), 
chargée de la gestion des vakf — était censée faire respecter. Plus préci- 
sément, ladite période commencerait en 1265/1848, date à laquelle le 
seyh nakchibendi de Haci Bektas, Nuri efendi, fut forcé d'abandonner le 
hankah. Ce coup de force des Bektachis renvoyant le şeyh intrus et la 
tolérance du pouvoir, exprimée par son absence de réaction, marqueraient 
l'avénement d'une ére nouvelle. Or une chronologie identique peut étre 
établie concernant le hankah d'Abdal Musa, car c'est en 1265/1848-49 
que le seyh nakchibendi Haci Hüseyin Hüsnü efendi y est nommé et c'est 


75 Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 188. 
™ BOA A. MKT. MVL. 133/ 64. 

75 Ibid. et infra, p. 427-429. 

7 Yilmaz-Soyyer, 19. Yüzyilda Bektasilik, p. 75-76. 
7 Zarcone, Mystiques, philosophes et francs-maçons. 
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aussitôt nommé qu'il est censé avoir déserté les lieux — puisqu'il n'a 
jamais pu y habiter — sous la pression du peuple, pour se réfugier à 
Elmalı. Ce şeyh nakchibendi fut renvoyé de Tekke Köyü probablement 
pendant cette méme année 1265/1848-49, quand Nuri efendi dut quitter 
le hankah de Hacı Bektaş. Tous ces événements ont lieu sous l'impulsion 
de la « réforme du bektachisme » que constitua le mouvement des baba 
célibataires. 

Le fait que les paysans aient joué un róle important dans l'expulsion 
de Hüseyin Hüsnü efendi du village est confirmé par les archives’®. 
La revendication de leur part d'un röle dans le devenir du tekke, et partant 
du vakf, est sans doute liée à l'importance de celui-ci pour leur vie. Pour 
eux le tekke était un univers à la fois religieux et économique. D'un point 
de vue économique, les terres du tekke étaient devenues l'objet d'abus 
qui avaient, entre autres, réduit leur rentabilité. D'un point de vue reli- 
gieux, la question pourrait se poser comme suit. Apparemment, les pay- 
sans de Tekke Köyü appartenaient au vaste univers kızılbaş, organisé 
selon le systéme des ocak. Or il est difficile d'imaginer que la guidance 
des paysans de ce village, dont la vie était réglée sur le tekke d'Abdal 
Musa, fût assumée par un autre ocak que celui qui dominait le tekke, les 
celebi du lieu. Rappelons maintenant ce que Kázim dede nous a dit de 
l’histoire du rapport entre sa lignée et le village, à savoir que ses ancêtres 
étaient les mürsid du village jusqu'à l’arrivée des deux grands lignages 
de Denizli, les Zeybekler et les Colaklar/Ozeller. Rappelons aussi que 
Mustafa dede est également censé étre originaire de la région de Cal de 
Denizli. Cette allégation concerne donc un événement particuliérement 
important pour la mémoire historique des deux grands lignages venus 
renouveler la population du village au xIx® siècle et pour la mémoire 
collective de la communauté. L'importance de Mustafa dede pour le 
village est en outre illustrée par le fait que, parmi les quarante tombes 
ottomanes du cimetiére du mausolée, la sienne est une des rares, sinon la 
seule, dont le propriétaire soit connu au village, où on l'appelle Çallı 
Mustafa dede : Mustafa dede de Cal”. Cela ne signifie pas que Mustafa 
dede soit venu directement à Abdal Musa depuis Çalçakirlar de Cal, où 
il ne pourrait pas recevoir alors la guidance nécessaire pour s’élever à sa 


7 BOA HR. MKT. 193/ 40 cité par Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 187. 

7 A part Koca (cité supra, p. 386), Mustafa dede est mentionné en tant qu'originaire 
de Cal par Atalay Vaktidolu, Abdal Musa Sultan, p. 58. La tombe de Mustafa dede nous 
a été montrée par Ali Koca baba lors de notre premiére visite du cimetiére en 2011. 
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haute dignité religieuse. Mais, comme on le sait, les lettrés et les digni- 
taires ottomans (juges, derviches et fonctionnaires, et méme janissaires 
et autres dignitaires issus du devşirme") perdaient rarement leurs liens 
avec leur lieu d’origine. Il est ainsi probable que l’arrivée de Mustafa 
dede à Abdal Musa fut suivie de l'immigration au village de Tekke de 
paysans originaires de Cal, auxquels il était peut-étre apparenté. Méme 
si cette hypothése est fausse, l'association de Mustafa dede avec Cal ne 
peut que témoigner de la grande légitimité dont celui-ci jouissait parmi 
les paysans issus de cette région. 

La population du village était probablement réduite aprés la fermeture 
du tekke et la confiscation et la mise en vente de ses biens ; l'arrivée de 
Mustafa dede et des deux grands lignages de Denizli marque également 
le moment où cette communauté recréée abandonne l’ocak d'Abdal Musa 
(ou mieux du vakf) pour se confier à la guidance (irgad) d'un baba céli- 
bataire. C'est à partir de ce moment que le village de Tekke se distingue 
de la plupart des autres villages kızılbaş, pour devenir progressivement 
plus « bektachi » que ceux-ci. En sortant du systéme des ocak — qui, dans 
le monde kızılbaş, structurent l'autorité religieuse — ce village s'inscrit 
dans le systéme « réformé » des baba qui deviendra progressivement 
synonyme du bektachisme. 

Cette identification avec les baba répond évidemment au besoin de 
mobilisation que la fermeture des tekke bektachis semble avoir engendré 
parmi les paysans. N'oublions pas qu'en 1848-49 ils chassent du village 
le seyh nakchibendi. La coincidence des dates entre l'expulsion de Nuri 
efendi et celle de Hüseyin Hüsnü efendi, méme si elle est fortuite — ce 
dont il faut évidemment douter — n'appartient plus à l'époque précédente 
mais à la nouvelle époque. Il est peu probable que cette démarche des 
paysans ait été appuyée par celui qui était alors le représentant des celebi, 
restés loyaux et espérant toujours récupérer la possession du vakf. Le 
rapport économique et religieux des paysans avec le tekke et, partant, leur 
opposition aux abus commis, sur les deux plans, par les nouveaux admi- 
nistrateurs de cette institution, les rapprochent de la guidance spirituelle 
(irgad) contestatrice et réformée du mouvement des baba. Nous ne savons 
pas s'ils sont allés chercher cette guidance à Hacı Bektaş ou si Mustafa 
dede la leur proposa de sa propre initiative et quand. Nous savons uni- 
quement que la présence de celui-ci dans le tekke est reconnue par le 
pouvoir, sous la forme d'une rétribution, entre 1227/1857-58 et 1859. 


8? Cf. Kunt, « Ethnic-Regional (Cins) Solidarity ». 
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Il nous semble cependant qu’il devait étre déja 1a, physiquement, aupa- 
ravant, exerçant officieusement la fonction de mürsid et de postnisin — ce 
que les baba celibataires ont toujours fait. Notons enfin que ce sont les 
« bektachis », en tant que sujet collectif, que le şeyh mevlevi Ismail 
Hakkı efendi accuse du fond de la prison de l’arsenal de lui avoir tendu 
un traquenard afin, dit-il « de reprendre possession du tekke ». Parle-t-il 
des paysans de la région ? Faut-il voir ces paysans comme des acteurs 
importants dans la lutte pour le pouvoir au sein de cette institution reli- 
gieuse ? 

Nous avons tendance à répondre par l’affirmative, dans la mesure où 
ce sont eux qui ont empêché l’adoption forcée de la règle nakchibendie. 


Les « bektachis célibataires du dergah » 


Mustafa dede est le seul şeyh célibataire du x1x* siècle enterré dans le 
cimetière du mausolée d’Abdal Musa pour lequel nous ayons pu repérer 
jusqu’à présent quelques traces de reconnaissance officielle. Il n’est 
cependant pas le seul seyh célibataire à avoir fait de ce cimetière sa der- 
nière demeure. Ainsi, tout près de l'emplacement de la tombe de Mustafa 
dede est située celle, aussi somptueuse sinon plus encore, de Muhamed 
baba, décédé en 1306/1888-89, à l'áge de 75 ans. Célibataire (terk-i 
tecríd olan), cet homme fut le supérieur des cuisines (as evi postnisini) 
au couvent de Haci Bektas. « À la fin de sa vie (âhir “ömründe), il vint 
au couvent d'Abdal Musa, s’assit sur la peau de mouton du şeyh » et de 
cette position, il brilla comme une « une lumiére accomplie du savoir », 
un « homme parfait » (merd-i kámil) et un « guide au cœur savant dans 
la voie de Dieu » (mürsid-i Ggah-zamir ráh-i Hakkda). Le point le plus 
intéressant de l'inscription funéraire est que ce mürsid d'Abdal Musa 
avait été précédemment un mürid (apprenti) dans le tekke de Hacı Bektaş. 
Deux siècles plus tôt, le renouveau institutionnel du Pirevi, sous la gui- 
dance des « fils de Hacı Bektaş », avait rayonné sur la plupart des tekke 
abdálan d'Anatolie et des Balkans, pour en faire des tekke bektachis : de 
méme, le mouvement des baba (sur l'origine duquel il nous reste beau- 
coup à apprendre, mais dont les racines plongent dans le Pirevi) repartait 
une nouvelle fois du Pirevi pour coloniser l'ensemble du monde des tekke 
bektachis. 

Comme la stéle de Mustafa dede, celle de Muhamed baba dit clairement 
qu'il est venu d'ailleurs, qu'il n'est pas du village, ni « du vakf » ou de 
la famille du vâkıf (d'Abdal Musa), qu'il est donc « devenu » un « suc- 
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cesseur » (halife) du saint. Or ces « étrangers », comme nous l’avons 
supposé, doivent étre accueillis, sinon invités par les paysans, et ont 
a leur crédit d’avoir « réveillé la chandelle » d’Abdal Musa. Un certain 
Ali baba fait très probablement partie de ces « étrangers » : il s’agit d’un 
postnisin célibataire, décédé en 1322/1904-05, dont la stèle tombale, très 
opulente aussi, mais moins riche en informations, avoisine celle de 
Muhamed baba. 

À part ces trois stèles qui indiquent explicitement qu’elles commé- 
morent des baba célibataires, il en existe d’autres dont les défunts appar- 
tiennent fort probablement au mouvement des baba. Telle est la stèle de 
Seyyid Hafiz Süleyman baba, un « guide dans la voie de la vérité » 
(mürşid-i râh-i hakikat) qui fut postnisin du couvent d’Abdal Musa et 
décéda en 1295/1878-79. Le remplacement du titre de dede par celui 
de baba, lorsqu'il s'agit d'un mürşid, comme dans le cas des deux stèles 
précédentes (de Muhamed baba et d'Ali baba), semble un marqueur 
indiquant que le personnage appartenait au mouvement des baba. Nous 
savons également (voir infra, p. 430 sq.) que le dénommé Hafiz Süley- 
man ne fait pas partie des « fils du fondateur ». Il en va de méme de la 
stèle du postnisin Baba Cafer, décédé en 1316/1898-99, où le titre baba 
placé devant le nom suggére une origine balkanique. 

Le cimetiére du mausolée nous apprend donc qu'aprés Mustafa dede 
(décédé en 1859), et peut-être avec des interruptions, une série de postnisin 
bektachis célibataires (pour une part du moins) et appartenant au mou- 
vement des baba a animé la vie du tekke en y pratiquant la guidance 
spirituelle (irşad). La série chronologique que donne le cimetière est la 
suivante (tabl. I). 


Tableau I. Chronologie des tombes de postnisin aprés 1826. 


Nom État Statut Date du | Date du décès | Catalogue 
matrimonial | hiérarchique | décés H. | ap. J.-C. 

Mustafa dede Célibataire | Postnisin 1276 1859 6 

Hafiz Süleyman |? Postnisin 1295 1878-79 

baba 

Muhammed baba | Célibataire | Postnisin 1306 1888-89 7 

Baba Cafer ? Postnisin 1316 1898-99 

Ali baba Célibataire | Postnisin 1322 1904-5 8 
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Les indices d’une reconnaissance officielle ne sont connus que pour le 
seul Mustafa dede. Pour les suivants nous pouvons en l’état actuel de notre 
recherche supposer au moins une tolérance officieuse. Un document porte 
des traces de la reconnaissance officielle d’un baba célibataire comme 
postnisin du tekke, dans la période qui suit immédiatement la mort d’Ali 
baba, immédiatement après la Révolution Jeune-Turque. Il s'agit d'une péti- 
tion écrite par le seyh nakchibendi qui était jusqu'à récemment titulaire du 
vakf : Hasim efendi, un des fils de ce méme Hüseyn Hüsnü qui avait jadis 
été chassé par les habitants du village de Tekke Köyü pour habiter à Elmalı : 


« Le suppliant que je suis est par voie de succession (irsen) ainsi que par 
l'investiture du sultan (bâ-berât-ı 'álf), le zaviyedar du couvent du saint 


Abdal Musa, qui se trouve, en méme temps que sa tombe, dans le village 


de Tekke, constitué de 70-80 maisons de revdfiz*' et dépendant de la sous- 


préfecture d’Elmali, de la préfecture de Konya. Or, bien que je n'aie pas 
négligé un seul jour mon devoir et qu'il n'y eüt aucune plainte à mon sujet, 
je fus écarté de ma charge et assigné à domicile à Antalya par deux ordres 
successifs du grand vizir, le premier en mai/juin et le second le 18/31 juillet 
1321/1905, afin que le vakf [le revenu du vakf] puisse étre transformé en 
affermage de taxes (iltizám) pour être donné aux bektachis célibataires du 
dergáh. Ainsi, un bien de vakf fut la proie d'une bande d'Albanais envoyés 
ici pour exciter le peuple et pour provoquer le désordre®?. » 


Par la suite, Hasim efendi raconte avoir pris résidence à Istanbul et 
cherché un remède à ses souffrances. Il avait frappé à toutes les portes, 
sans résultat, mais espérait que cette fois, « gráce à la constitution, ces 
bektachis qui, contre la loi (ser*) et l'ordre (nizám) » l'empéchent d'assu- 
mer sa fonction, soient expulsés du tekke par un ordre du grand vizir 
adressé au vildyet (préfecture) de Konya. Un tel ordre ne fut probable- 
ment pas rédigé, mais Haşim efendi recouvra bientôt « ses droits » sur 
le vakf. Il n'eut donc plus pour adversaire que l’héritier des « fils du 
fondateur (vâkıf) » bektachi, les çelebi du lieu, İbrahim efendi et son fils 
Yusuf, aieux de notre Kazim dede. Ce bras de fer durait alors déjà depuis 
trois générations et son issue, à de rares moments prés, avait toujours été 
une victoire des şeyh nakchibendis. 

L'histoire du vakf, des « fils » de son « fondateur » (vákif) et des 
« étrangers » (ecnebi ou Ghar) qui sont venus à en prendre possession est 
une nouvelle piéce du dossier. 


5! Pluriel de ráfizi, ce terme signifiant celui qui rejette ou refuse, est presque synonyme 
de chiite. 
82 BOA DH.MKT. 1300/ 75 daté du 25 şaban 1326 / 22 septembre 1908. 
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Vivre dans l'anomie de l'État : l'histoire du vakf 


Le vakf du tekke d’Abdal Musa d'Antalya fut jadis en possession d'un 
ensemble de terres impressionnant, d'environ 890 hectares distribués 
entre Elmalı, Finike, Kaş, Kalkan et Istanoz (Korkuteli). Leur production 
annuelle de céréales est évaluée par S. Faroqhi à environ 67,5 tonnes, soit 
3% de la production de la région. Ses bâtiments faisaient du hankah 
d'Abdal Musa le deuxième plus grand tekke d'Anatolie, après celui de 
Haci Bektas. En 1826, ces bátiments furent démolis, à l'exception du 
mausolée (türbe) d'Abdal Musa et d’un bâtiment destiné à abriter le gar- 
dien du mausolée, le türbedar ; les terres du tekke furent confisquées par 
le Trésor et ses biens mobiliers mis en vente pour le compte de l'armée 
de nouveau type ('asákir-i mansiire) que le sultan Mahmut II était en 
train de mettre en place. Le seyh du tekke, Mustafa baba, fut envoyé 
en exil et un autre « fils du fondateur », le çelebi Hacı Hüseyn efendi, 
fut nommé türbedar, à condition d'y instaurer un culte nakchibendi** 
(le tekke étant démoli la fonction de zaviyedar, gardien du couvent, était 
semble-t-il abolie de facto). L'affermage des impôts (iltizám) des anciennes 
terres du vakf* fut enfin confié au türbedar Hacı Hüseyin, jusqu'à sa 
mort en 1831. 


Des fils (evlâd) aux étrangers (ecnebi) 


Il semble ainsi qu'au moment de la fermeture du tekke, un des « fils 
du fondateur », un frére ou un cousin de l'exilé seyh Mustafa, Haci 
Hüseyin, ait réussi à trouver un compromis avec les fonctionnaires en 
charge de la procédure. Ce choix des administrateurs était doublement 
justifié. D'abord, un ancien « fils du vâkıf », parrain du fameux İbrahim 
dede qui avait augmenté les possessions du tekke, était censé bien connaitre 
les terres et les paysans et avoir suffisamment d'autorité sur eux pour 
percevoir l'impót. Ensuite, étant donné le statut juridique des vakf zürri, 
il était quasiment impensable de contourner la règle de l'ev/ádiyyet — 
d'ignorer l'existence de « fils du vâkıf » en y faisant nommer des « étran- 
gers » (ecnebi). 


8 Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 96. 
84 Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 189. 
55 Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 108. 
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Un arrangement semblable fut d’ailleurs trouvé à Haci Bektas : lorsque 
le seyh en poste, Hamdiillah efendi, fut envoyé en exil à Amasya, un 
autre « fils du fondateur (vâkıf) », Veliyüddin efendi, en fut nommé le 
possesseur héréditaire, à condition de passer à l'erkán nakchibendi*. 
Quant aux affaires religieuses, Veliyüddin efendi dut aussitôt cohabiter 
avec un şeyh nakchibendi, nommé postnisin et chargé, avec un succès très 
douteux, de transformer l'erkán du couvent®’. Par ailleurs, l'administra- 
tion de Veliyüddin efendi fut apparemment trés heureuse, car en 1840, 
lorsqu'il fut consulté à propos d'un éventuel retour d'exil de l'ancien 
seyh et possesseur du vakf Hamdullah efendi, le percepteur des impôts 
(miisellem) de Kirsehir s'inquiéte notamment de la possibilité de rempla- 
cement du premier par le second, qui aurait « perdu son contact avec les 
paysans »*5, 

Hüseyin celebi d'Abdal Musa ne bénéficia pas de la longévité de son 
homologue de Haci Bektas. Mort en 1831, il ne put honorer sa dette 
contractée lors de l'affermage des impôts des terres de l'ancien vakf : 
d'une part, en 1826-27, les champs n'ayant pas été semés, il n'y eut pas 
de récolte ; d'autre part, comme de nombreux outils agricoles et une 
partie des bétes de trait avaient été mis en vente ou avaient disparu, la 
productivité des champs baissa considérablement. Cette dette retomba 
ainsi sur ses héritiers qui l'honorérent plus tard*??. En outre, contrairement 
à Veliyüddin efendi, Hüseyin ne put léguer sa fonction de tiirbedar et sa 
qualité de possesseur héréditaire du vakf à ses successeurs. Selon l'ex- 
pression exacte d'une requéte adressée un demi-siécle plus tard au sultan 
Abdiilhamid par le petit-fils de Hüseyin, Ibrahim celebi, son poste est 
« resté vacant avec sa mort » (fevtiyle mahlál??). Puisque nous savons 
que le seyh Hüseyin avait au moins un fils, Feyzullah efendi (le père 
d'İbrahim çelebi), cela signifie que ce dernier ne fut pas jugé digne de la 
fonction, en raison soit de son âge, soit de ses compétences (ehliyyef). 
Ce fait révéle une divergence importante dans l'histoire des deux cou- 
vents : alors qu'à Hacı Bektaş les çelebi restent détenteurs du vakf jusqu'à 
la fin de l'époque ottomane, à une seule interruption prés, les celebi 
d'Abdal Musa en sont trés tót expropriés. 


86 Yilmaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 75-76. 

87 A la différence du couvent d’Abdal Musa, celui de Haci Bektas ne fut pas démoli. 
88 Yilmaz-Soyyer, /9. Yüzyılda Bektaşilik, p. 76-77. 

8° Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 108. 

° BOA Y. MTV. 67/ 24. 
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En 1831, l’affermage du çiftlik d'Abdal Musa est confié à un certain 
Osman paşa, et la position de türbedar au şeyh nakchibendi Hacı Halil 
efendi (avec un salaire de 30 gurus), à qui l'on enjoint de s'adonner 
entièrement à la prière, sans aucunement s'occuper des affaires du vakf?!. 
Ayant trés vite manifesté des signes de faiblesse, Haci Halil efendi meurt 
en 1837 sans avoir instauré d'erkán nakchibendi à Abdal Musa. Son 
successeur şeyh Haydar efendi n'excelle pas non plus par son zèle dans 
la propagation de la confrérie nakchibendie. Il meurt en 1845 sans laisser 
beaucoup de traces. Il est suivi de quelques autres personnages discrets, 
tels le seyh nakchibendi Abdulah efendi et le derviche Mehmet efendi, 
qui partagent apparemment la fonction de tiirbedar et sa rétribution, ainsi 
que, très brièvement, le şeyh nakchibendi Hasan Tahsin efendi”. Nous 
arrivons ainsi en 1265/1848-49 à Hüseyin Hüsnü efendi dont il a été déjà 
question. L'histoire exacte du rapport de ce personnage au fekke et à son 
vakf est difficile à reconstituer, au point que certains chercheurs semblent 
se référer à deux Hüseyin Hüsnü efendi différents”. Or il n'en est rien. 
Simplement, comme dans la plupart des tekke bektachis, la position des 
seyh nakchibendis reste nominale du point de vue de la vie religieuse de 
l'institution, tout en étant au contraire effective quant à sa vie écono- 
mique. À cette difficulté d'identifier et de qualifier les acteurs contribue 
également le chaos provoqué par des nominations et des réalités paral- 
léles que l'administration ne parvient pas à bien contróler, car elle est 
divisée entre un programme officiel suranné visant à remplacer le culte 
bektachi par un culte nakchibendi, mais assidument poursuivi par la direc- 
tion du şeyhülislam (seyhü-l-islámlik, selon la nouvelle appellation), et 
des périodes de tolérance officieuse envers une réalité nouvelle (le mou- 
vement des baba)” émanant du Palais et de certains haut fonctionnaires, 
d’où la multiplication des faux documents et/ou allégations. 


Un absent resté présent : le seyh nakchibendi Hüseyin Hüsnü efendi 


Hüseyin Hüsnü efendi fut nommé en 1265/1848-49 à la fois zaviyedar 
et türbedar. Mais ne pouvant pas rester dans le tekke en raison de la 
résistance des paysans, il prit résidence à Elmali, oü il enseigna à la 


?! Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 108. 
Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 187. 
93 Cf. Maden, Bektaşi Tekkelerinin Kapatılması, p. 187-188. 
% Yimaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 77-82. 
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madrasa du quartier de Haydar baba”. Des évolutions ultérieures 
indiquent qu'il ne perd pas pour autant ses deux titres (voir infra). A sa 
place, au village de Tekke Köyü, arriva le Mevlevi İsmail Hakkı efendi 
qui, nommé probablement zaviyedar”, s'occupa essentiellement de la 
collecte des droits du tekke parmi les paysans, ce qui indique que le tekke 
avait recouvré alors ses anciennes terres, au moins partiellement. İsmail 
Hakkı étant en prison, le baba célibataire Musatafa dede devint türbe- 
dar : la vie religieuse du tekke et sans doute celle du village s'en trou- 
vérent alors revivifiées. Pendant tout ce temps Hüseyin Hüsnü resta silen- 
cieux. Ce n'est qu'aprés la mort de Mustafa dede, en 1859, et surtout 
aprés celle du sultan Abdülmecid le 26 juin 1861, puis l'ascension au 
tróne de son demi-frére Abdülaziz, que Hüseyin Hüsnü tenta un dernier 
coup de force. Bien préparé, ce coup réussit : reconfirmé dans ses 
anciennes fonctions, non en vertu d'un nouveau décret d'investiture mais 
de la remise en vigueur, par une volonté administrative nouvelle, de ses 
anciens documents demeurés valides (voir infra), il adressa une requéte 
(‘arz-1 hal) au nouveau sultan, par laquelle il demandait la restitution de 
ses anciens biens au vakf du couvent, à savoir notamment la « ferme » 
(le ciftlik, comme on appelle alors l'ensemble des anciens champs du 
tekke, malgré leur dissémination dans différentes régions?") et le mou- 
lin, Abdülaziz lui accorda sa requête, que résume un document admi- 
nistratif dont voici un extrait récapitulant en quelques mots, nonobstant 
quelques omissions, l'histoire récente du vakf : 


« Au début de la remise en ordre (ibtidá-i nizâmda), pendant la confiscation 
des biens des tekke bektachis par la trés haute administration, ledit terrain 
[du tekke d' Abdal Musa], le moulin et d'autres biens ont été saisis et, pour 
certains, vendus dans la région. Tandis qu'en méme temps, afin d'appliquer 
dans le couvent (zâviye) ci-mentionné le rite (4s4/) nakchibendi, la position 
de zaviyedar fut confiée à Haci Hüseyin efendi et, à sa mort, à Haci Halil 
efendi et, à la mort de celui-ci, à d'autres şeyh jusqu’à, enfin, la nomination 
de l'auteur de la présente requéte [Hüseyin Hüsnü efendi]. La rétribution du 
zaviyedar fut alors fixée à l'équivalent de 125 gurus par mois en produit de 
récolte à laquelle fut ajoutée celle du fürbedar rétribué par l'équivalent de 
30 gurus en produit de récolte. Tandis que pendant une certaine période les 


* Ibid., p. 187. 

% BOA A. MKT. MVL. 133/ 64. 

% Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 109-110. 

%8 Pièce maîtresse de la vie économique du lieu, ce grand moulin appelé Moulin 
Gaucher (Solak degirmen), situé à Degirmen Kóyü (le Village du Moulin), est entré dans 
la légende locale d'Abdal Musa, lieu d'un épisode célébre de la vie du saint. 
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biens confisqués (emlâk-i mazbuta) étaient administrés par les şeyh et furent 
méme, par un ordre du sultan (bá fermân-ı “âli), rendus au vakf, ils ont été 
à nouveau saisis [par le Trésor Public], à la suite des exactions imposées au 
peuple à l'époque où le zaviyedar du tekke était İsmail Hakkı efendi”. » 


Non seulement le récit précédent &lude la période pendant laquelle le 
türbedar était Mustafa dede, mais il laisse dans l’ombre le fait que Hacı 
Hiiseyin Hiisnii efendi, présenté comme une nouvelle chance pour le 
tekke, y avait été nommé treize ans auparavant, avait déserté le tekke et 
résidait à Elmali. Ceci indique que le rédacteur de la requéte, selon une 
pratique probablement courante, compte sur l'inaptitude de l'administra- 
tion à établir les faits. L'argumentaire de la requéte est à peu prés le 
suivant : le tekke, un hankah spacieux et opulent, constitué de plusieurs 
chambres d'hótes, d'une mosquée, d'une école et d'autres bátiments, ne 
saurait étre düment entretenu avec le salaire du seyh, ce qui risque d'an- 
nuler la condition méme posée par le fondateur (sart-i vákfin ibtáli) et de 
jeter dans le désespoir les pauvres (derviches) qui en vivent. Du reste, les 
raisons qui ont poussé l'administration à procéder à la saisie des biens du 
vakf, à savoir les abus d'İsmail Hakkı efendi, ont disparu puisque le tekke 
se soumet désormais à l'erkán de l'ordre nakchibendi et est administré, 
comme plusieurs autres couvents passés sous la tutelle de cet ordre, selon 
les principes de la justice et de l’équité. Pour cette raison, le sultan nou- 
vellement intronisé, Abdülaziz, accorda à Hüseyin Hüsnü efendi sa 
requéte et aprés une série de démarches administratives que nous ne 
détaillerons pas ici, le ministére des Finances recut l'ordre de procéder 
au rachat des propriétés immobiliéres du tekke jadis vendues dans la 
région, afin de reconstituer le vakf, placé maintenant à nouveau, officiel- 
lement, dans les mains d'une seule personne!??, 

À la suite de l'issue heureuse de sa requéte, le seyh nakchibendi 
Hüseyin Hüsnü efendi resta en possession du vakf jusqu'à sa mort en 
1874 : en fondateur d'une nouvelle noblesse de vakf, il espérait qu’après 
celle-ci le vakf serait transmis à un membre de sa famille. Or à ce moment, 
un « accident » se produisit et une chance fut donnée à quelqu'un qui 
avait dû longuement attendre : un dénommé Ibrahim çelebi, petit-fils du 
türbedár şeyh Hüseyin et censé être un « fils du fondateur » (evlâd-i 
vâkıf). 


% BOA A. MKT. MVL. 133/ 64. 
100 Thid. 
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Un revenant : İbrahim çelebi des « fils du vâkıf » 


Grace a des intrigues aux échelons élevés du pouvoir alors que son 
père Feyzullah çelebi n’avait jamais prétendu, officiellement du moins, 
à quelque position que ce soit ayant trait au vakf du tekke, Ibrahim çelebi 
parvint à être nommé zaviyedar et tiirbedar du couvent à la mort de 
Hiiseyin Hüsnü efendi, en 1290/1873-74. Ce moment est solennellement 
commémoré par une inscription sur une plaque de marbre en distiques 
rimés aujourd'hui incorporée dans le mur immédiatement à droite de 
l'entrée du cimetière : 


Ce lieu béni de la manifestation sacrée d'Abdal Musa (cilvegáh-i akdes-i 
Abdal Musa) 

Frappé par le sort, est resté fermé pendant de longues années ; 

Alors que les amoureux, restés vigilants, œuvraient avec zèle, 

Le Sultan juste et équitable donna l’ordre de la résurrection. 

Il n'était pas convenable que ce très haut couvent fermât ses portes 

Mais comment ne pas se plier à un ordre divin nous obligeant d'attendre ? 

Le Juste nous a rendu aisée la conquéte qui mena à la nouvelle inaugura- 
tion 

Les derviches se sont apaisés et les gens de la juste voie (ehl-i regád) ont 
dansé. 

Fasse mon Dieu que ce palais (hankah) conserve ses neuf coupoles pour 
l'éternité, 

Que les jours du Sultan de la Religion soient longs. 

Un saint est venu, il a parlé en connaisseur du temps : 

Le Chah des peuples (şâh-ı ümem) a inauguré le couvent d’Abdal Musa 

En l'année 1291 [1874-75]. 


Ce succès d'İbrahim çelebi et le retour de sa lignée dans les affaires 
du vakf furent de courte durée. Tout changea pour lui lorsqu'Abdülaziz, 
le « Sultan de la Religion » pour la longévité duquel on prie dans l’ins- 
cription ci-dessus, se vit forcé d'abdiquer (30 mai 1876), pour étre trouvé 
mort cinq jours plus tard, et qu'à sa place, aprés le court intervalle du 
sultanat de Murat V, fut intronisé son neveu Abdlülhamid II (31 août 
1876). 

Traditionnellement, dans la course pour les positions dépendant des 
vakf — et plus généralement les fonctions octroyées par un berât (décret 
d'investiture) du sultan — il y a deux moments importants, deux occasions 
que les prétendants doivent guetter et en vue desquelles ils doivent se 
préparer. La premiére est la mort du détenteur d'un poste. La deuxiéme 
est l'intronisation d'un nouveau sultan, aprés laquelle tous les brevets 
d'investiture (berát) devaient en principe être renouvelés. Cette règle 
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observée théoriquement jusqu’a une date assez tardive indique combien 
la souveraineté reste liée à la personne du sultan, en minant la continuité 
de l’État. L'administration ottomane, en se plaçant du point de vue de la 
continuité de l'État, semble avoir renoncé, au XIX? siècle, et peut-être 
méme déjà au xvi’, à la substitution des berdt à chaque changement de 
sultanat (sa/fanatr'9!). Cependant, chaque sultan nouvellement intronisé 
n’en recevait pas moins, comme il était de coutume, une somme colossale 
de requêtes et pétitions, auxquelles il était censé répondre pour réparer 
les injustices des temps passés et pour donner leurs chances à ceux que 
le souverain précédent avait défavorisés. La survivance de ces moments 
« spéciaux », issus de l’ancienne conception de la souveraineté — et 
articulés sur l’ancien système alors caduc de renouvellement de tous les 
titres au début d’un nouveau règne — cadrait mal avec la continuité de 
l'État que ces moments interrompaient régulièrement, en mélangeant 
deux régimes de pouvoir, deux pratiques et deux temporalités différentes 
de gouvernement. 

Ainsi, la chance accordée à Ibrahim çelebi à la mort de Hüseyin Hüsnü 
en 1291/1874, lui est retirée deux ans plus tard, immédiatement après 
l'intronisation d'Abdülhamid II (31 août 1876). Ces événements sont 
racontés par lui-même, à travers un document émis par le Tribunal d’ins- 
pection des Vakf impériaux!®? faisant état d’une requête que dix ans plus 
tard (en 1302/1884-85) il avait enfin osé adresser à ce dernier sultan pour 
demander réparation du tort qu’on lui avait causé : 


« À partir de l’année 1137/1724-25 jusqu’à l’année 1243/1827-28, à la 
fonction de zaviyedar du vakf [d'Abdal Musa] furent nommés successive- 
ment uniquement des fils [du vâkıf), tandis qu'à cette dernière date, cette 
fonction étant transformée en position de türbedar (türbedârlığa tahvilen) 
fut octroyée au halife (héritier) [du saint] şeyh Hüseyn, un parmi les susdits 
fils. Aprés la mort de celui-ci sa position étant restée vacante (fevtiyle 
mahlül), elle est passée dans les mains d'étrangers (ecnebi), dont Hüseyin 
Hüsnü, nommé en l'an 1276/1859-60. Et tandis qu'au moment de son décés 
ce dernier avait l'intention de la transmettre à ses fils, le 5* jour du mois de 


101 Le terme saltanat étant employé ici dans son sens chronologique original, voir 
Sigalas « Des histoires des sultans à l’histoire de l’État ». 

102 Le Mahkeme-i Teftis-i Evkáf-i Hümâyün est une institution fondée au sein de la 
direction du şeyhülislam : le seyhülislamlik ou Meşihat dâ'iresi. Selon une des rares études 
qui s’y sont intéressées, cette institution succéderait vers la fin des années 1890, sans grandes 
différences, à l'Inspection Impériale des Vakf, Evkâf-ı Hümâyün Müfettişliği, fondée en 
1878 (Yakut, Şeyhülislamlık, p. 68-69). Nous la trouvons cependant déjà présente au début 
des années 1880, parallèlement donc au Evkâf-ı Hümâyün Müfettişliği, ce qui peut nous 
faire supposer leur fondation commune en 1878. 
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sevval de l’an 1291/15 novembre 1874, la possession héréditaire du vakf 
(tevliyye) et la position de zaviyedar furent octroyées par un brevet 
d’ investiture (berát) à İbrahim çelebi, fils du défunt Feyzullah, lui-même le 
fils du ci-mentionné défunt şeyh Hüseyin, l’ancien possesseur (mutasarrif-1 
esbak) [du vakf]. Car ledit İbrahim çelebi fut jugé manifestement prioritaire 
par rapport aux étrangers, compétent à tous égards [pour l’administration 
du vakf et l’office du seyh] et ayant droit. Cependant, en essayant de récu- 
pérer lesdites positions, le fils du défunt Hüseyin [Hüsnü] efendi, Mehmet 
Kudsi efendi avec l’appui d’autres personnes, réussit à obtenir un ordre du 


sultan pour reprendre possession des deux fonctions susmentionnées!™. » 


Anatomie d'une enquête administrative 


Les appuis de Mehmet Kudsi efendi dans l’entourage du nouveau sultan, 
dont les rapports avec des seyh nakchibendis de la branche halidie sont 
bien connus, doivent être assez puissants. Non seulement ils lui procurent 
un brevet d'investiture (du 9 zi/hicce 1293 / 26 décembre 1876), mais 
ils parviennent aussi à mettre brutalement fin à la procédure d’appel enta- 
mée par Ibrahim çelebi, par un décret du sultan édicté l’année suivante 
(le 23 zilhicce 1294 / 29 décembre 1877) selon lequel il aurait définitive- 
ment perdu ses droits héréditaires sur le vakfl%. Dans un premier temps, 
cette évolution réduit Ibrahim çelebi à Vinaction. Il ne réagit que plus tard, 
dans le cadre du Tribunal d’inspection des Vakf, fondé, comme nous avons 
supposé, parallèlement à l’Inspection des Vakf impériaux, en 1878 ou peu 
de temps après. C'est dans ce cadre qu'est examinée la requête d’Ibrahim 
çelebi, soumise au Tribunal d'inspection des Vakf en même temps qu’une 
pétition en sa faveur signée par plus de 70 notables (présidents de com- 
munes et oulémas) des départements de Kaş et de Karaağaç. 

Afin de juger des faits rapportés dans la requête d'İbrahim çelebi 
et dans la pétition susmentionnée, le Tribunal d’inspection des Vakf 
demande au conseil d'administration du département d'Elmali de dési- 
gner sur place une commission constituée de « personnes ayant connais- 
sance des faits » (erbâb-i vuküftan) pour procéder à l'examen approfondi 
de l'affaire. La commission locale établit un compte-rendu (“ilm ü haber), 
sur la base duquel un premier rapport du Tribunal d'inspection est rédigé. 
Ce premier rapport du Tribunal d'inspection est repris et critiqué dans un 
deuxiéme rapport conclusif de la méme institution : le document présenté 


103 BOA Y. MTV. 67/24. 
14 BOA DH. ID 34/ 86-6. 
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ici. Si ces textes — imbriqués l’un dans l’autre — répétent indéfiniment les 
mêmes faits, ils permettent cependant, à travers leurs divergences sur des 
détails apparemment insignifiants, de déchiffrer les différentes stratégies 
des acteurs et de préciser des points importants concernant l’histoire du 
tekke. 

Ainsi le premier rapport du Tribunal d'Inspection donne pour date de 
nomination de Hüseyin Hüsnü l'an 1265/1848-49 et non pas — comme le 
fait la pétition d'İbrahim çelebi — Van 1276/1859-60, date de sa reconfir- 
mation dans ses fonctions aprés la mort du şeyh bektachi Mustafa dede. 
Or dans ce méme rapport il est indiqué que, selon le résumé placé, confor- 
mément à l’usage, en haut du décret du 23 zilhicce 1294/29 décembre 
1877 mettant fin à la procédure d'appel d’Ibrahim çelebi, l'ancien brevet 
d'investiture (berdt) de Hüseyin Hüsnü efendi ne concernait que le titre 
de tiirbedar et que par conséquent seul ce titre pouvait étre transmis à 
İbrahim çelebi. Mais le rapport final du Tribunal d'inspection affirme que 
cette allégation est fausse : aprés examen de « l'ancien berât de Hüseyin 
Hüsnü efendi », il ressort qu'il y est bel et bien question de la fonction 
de zaviyedar. Au moment de la nomination de Hüseyin Hüsnü, les posi- 
tions de türbedar et de zaviyedar étaient déjà réunies dans les mains 
d'une méme personne. 

L’« ancien berát » de Hüseyin Hüsnü est d'ailleurs le seul document 
dont nous savons avec certitude qu'il fut véritablement examiné par le 
Tribunal d'inspection. Il est également de toute évidence l'unique berát 
jamais accordé à Hüseyin Hüsnü et l'année de sa rédaction, retenue dans 
le dernier rapport du Tribunal d'Inspection, est bien celle de 1265/1848-49. 
Resté valide pendant les sultanats successifs d'Abdülmecid et d'Adbüla- 
Ziz, ce berát n'a pas eu besoin d'étre renouvelé pendant le deuxiéme, ce 
qui indique que méme en l'absence de fondements juridiques solides, la 
continuité de l’État constituait une donnée pratique pour l'administration 
de cette époque des réformes. 

Toutefois, du point de vue des techniques de gouvernement, la conti- 
nuité de l’État reposait sur des fondements bien fragiles, car, pratique- 
ment, la continuité de l’État s’adosse sur la capacité de son administra- 
tion à rétablir les faits à partir des archives administratives. C'est gráce 
aux archives que les administrations occidentales ont su gérer le passage 
du codex au document — passage indissociable de la formation de la 
bureaucratie contemporaine. Or ce passage fut apparemment mal géré par 
l'administration ottomane, au XvIII° et XIX? siècle. Ce dossier adminis- 
tratif en est illustration, car la direction des archives (evrák şu'besi) du 
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ministère des Vakf écrit le 7 cemaziyülevvel 1302 / 22 février 1885 à la 
« commission des savants » d'Elmalı qu’« aucune immatriculation de 
documents anciens [concernant l’affaire] n’a été trouvée ». Ainsi la com- 
mission d’Elmali avait dû fonder son rapport sur les informations que lui 
avait oralement procurées l’une des deux parties, Mehmet Kudsi efendi, et 
sur le décret du 29 décembre 1877, montré aux membres de la commission, 
selon lequel les droits ancestraux d'İbrahim çelebi ont été définitivement 
prescrits!©. 

Plus précisément, ce décret ^? est édicté après que l'affaire a été portée 
devant le tribunal chariatique d’Elmali, dont le décret cite également le 
verdict : 


1106 


« même s’il allégue avoir des droits héréditaires sur les deux fonctions 
[de türbedar et de zaviyedar] (evlâdiyyet iddi'âsında bulunmuş), il n'a pas 
intenté de procès, alors que cela était tout à fait possible, du temps des 
détenteurs précédents de celles-ci, Hafiz Ismail, Mustafa et aprés eux le pére 
de la partie adverse, Hüseyin Hüsnü efendi, qui, de 1265/1848-49 à 1290/ 
1873-74, occupa pendant 25 ans ces deux fonctions au vu et au su d’ibrahim 
çelebi, en vertu d’un berât que personne ne pouvait contester (bd berât 
bilá-nizá*) » 197, 


Pour cette raison, stipule le décret, les droits d’ibrahim celebi sont 
prescrits et il est privé également du droit de porter à nouveau l’affaire 
devant la justice. 

Il est frappant de constater combien l’administration ignore son propre 
passé, même très récent, car Hafiz Ismail et Mustafa dede n’ont pas précédé 
Hiiseyin Hüsnü efendi, mais ont servi en même temps que lui, lors de cette 
période de « 25 ans » pendant laquelle il était titulaire des fonctions de 
zaviyedar et de tiirbedar « par un berât que personne ne pouvait contes- 
ter », afin de pallier son inaptitude à administrer le vakf. L'énoncé des 
motifs du verdict du tribunal et du décret de 1877, qui a mis fin aux ambi- 
tions d’Ibrahim çelebi et de sa lignée, fut ainsi très négligemment élaboré. 

En effet, le sort véritable du tekke ne semble pas avoir été d’un grand 
intérêt pour les personnes qui procédaient aux nominations. Les quelque 
70 notables de Karaağaç et de Kaş signant la pétition en faveur d’Ibrahim 
çelebi avaient beau dire que Mehmet Kudsi efendi ne s'était jamais intéressé 


105 Thid. 

106 La copie du décret que nous avons examinée (ibid.) porte le sceau du sous-préfet 
d'Elmalı et est donc trés probablement celle qui fut examinée par les « savants impar- 
tiaux » mentionnés ci-dessus. 

107 Thid. 
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au tekke et qu’il dépensait pour sa propre personne (nefsine) l’argent du 
vakf destiné à la cuisine des derviches, ces accusations restèrent sans 
portée. Pour toute conclusion le Tribunal d’Inspection signifia à l’avocat 
d'ibrahim çelebi que « même si son client est dans son droit, un nouvel 
examen de l’affaire ne serait possible qu’aprés la promulgation d’un nou- 
veau décret du sultan annulant le décret précédent » (du 23 zilhicce 1294 / 
29 décembre 1877). Or, pour parvenir a cette conclusion, trés simple d’un 
point de vue juridique, autant de rapports et de consultations n’auraient 
pas été nécessaires, si les documents administratifs (tel le décret susmen- 
tionné du 29 décembre 1877) avaient dûment été conservés dans les 
archives administratives de la capitale. C’est probablement parce qu’il 
avait conscience de cela que le rédacteur du rapport conclusif du Tribunal 
d’Inspection y inclut une instruction envers la direction des archives 
(evrâk idáresi) stipulant de le conserver impérativement !'#, 

Dans ce système administratif, les nominations de fonctionnaires éma- 
nent du détenteur unique de la souveraineté et ont valeur de loi, et une 
loi ne peut être abrogée que par une autre loi : un tel système peut très 
difficilement fonctionner comme un État moderne et c’est sur ce pro- 
blème fondamental qu’achoppe après maints rapports et réunions un 
organe qui se veut moderne et est pensé comme tel, le Tribunal d’Inspec- 
tion des Vakf. Dans un système fonctionnant par décret du souverain, 
cet organe est dépourvu de l’autorité nécessaire pour fonctionner. Il en 
résulte un arbitraire encore plus grand que celui de l’époque où les berât 
étaient substitués à chaque changement de règne et où la règle était plus 
claire. 


Les bektachis à l'époque hamidienne 


Pour les bektachis de Hacı Bektaş, le début de la période hamidienne 
est marqué par le bouleversement d'un modus vivendi trés difficilement 
trouvé. La mort du postnisin du hankah Selanikli Hasan dede en 1875 
avait déjà opposé entre eux trois prétendants. Le premier est Feyzullah 
çelebi”, descendant de Veliyüddin efendi qui avait su conserver la pos- 
session du vakf pour lui et les autres membres de la famille aprés |’ « Heu- 
reux Événement ». Or ces derniers, confinés à la possession héréditaire 


108 BOA Y.MTV. 67/ 24. 
109 Yılmaz-Soyyer, /9. Yüzyılda Bektaşilik, p. 82-83. La durée exacte pendant laquelle 
Feyzullah Celebi occupa la fonction de zaviyedar reste encore à éclaircir. 
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du vakf (tevliyye), n’avaient pas, jusqu’à cette époque, prétendu au titre 
de zaviyedar. S’étant accommodés de la présence au tekke des şeyh 
nakchibendis, ils n’avaient pas eu l’audace de prétendre à nouveau à la 
guidance spirituelle de la confrérie, qui ne s’était affranchie de la tutelle 
des nakchibendis que grâce au mouvement des baba. Force est cependant 
de souligner que la nomination de Feyzullah efendi, pour une courte 
période, vers la fin du règne d’Abdiilaziz, à Haci Bektas, coïncide grosso 
modo avec la nomination d’ibrahim çelebi à Abdal Musa. Alors que les 
baba semblent bien avoir eu les faveurs du Sérail sous le règne d’Abdül- 
mecid, peut-on donc supposer que sous le sultan suivant une mutation 
s’opérait au profit des çelebi ? 

Quoiqu'il en soit, les deux çelebi ne sont restés détenteurs de leurs 
positions respectives que très peu de temps : la déposition d’Abdiilaziz 
(30 mai 1876) d’abord, puis celle de Murat V (31 août 1876) et enfin 
l’ascension d’Abdiilhamid modifièrent très vite la situation. Ainsi, à la 
mort de Feyzullah efendi en 1878, un seyh nakchibendi appelé Yahya 
efendi, mais resté connu en milieu bektachi sous le sobriquet de Yahya 
le Menteur (Yalanci Yahya), prétendit que Feyzullah efendi n’avait pas 
laissé d’héritiers. Grace à des appuis nakchibendis dans l’entourage du 
sultan et au soutien de la direction du seyhiilislam, il réussit à devenir le 
zaviyedar du tekke!! et trés probablement, pendant un certain temps, le 
titulaire du vakf'!!. Pire encore, avec ce Yahya la présence des şeyh nak- 
chibendis au Pirevi cessa d’étre seulement nominale : Yahya s’y installa 
effectivement pour rendre la vie impossible aux baba et aux derviches 
bektachis. A ce moment, le fils de Feyzullah efendi, Ahmet Cemaleddin 
celebi, se langa dans une croisade pour la défense de ses droits, similaire 
à plusieurs égards à celle d'İbrahim çelebi, et se heurta dans un premier 
temps à la méme résolution du pouvoir de favoriser les şeyh nakchibendis. 

Néanmoins, ce conflit officiel au sein de l’administration pour le poste 
de zaviyedar n’est qu’un des aspects de la crise chronique dans laquelle 
fut plongé l’ordre bektachi à partir des années 1870. Un autre aspect de 
la même crise est le conflit entre deux représentants du mouvement des 
baba : l’un « puriste », Mehmet Ali Perisan Baba (originaire de Shko- 
dér) qui prône un retour aux origines ; l’autre proche du Sérail, Mehmet 
Ali Hilmi, de très large culture et familier de l’erkân nakchibendi. Ayant 


110 Jbid., p. 84-86. 

!!! Se focalisant notamment sur les disputes concernant l'autorité religieuse, A. Yılmaz- 
Soyyer, qui constitue notre source principale pour le Pirevi, ne se penche pas autant sur 
les affaires du vakf. 


LE PASSE-PRESENT DU TEKKE D’ABDAL MUSA 437 


méme noué, pendant un moment, un pacte avec Yahya « le Menteur », 
Mehmet Ali Hilmi a su s’imposer jusqu’à sa mort en 1907 — grâce éga- 
lement a son intimité avec Abdiilhamid — comme le seyh incontournable 
de Hacı Bektaş et le supérieur de l’ordre bektachi, même s’il résida pen- 
dant les douze dernières années de sa vie au tekke de Şahkulu Sultan, 
dans le village de Merdivenköy près d’Istanbul!!?. TI semble que c'est 
avec lui que le titre de dedebaba apparaît pour la première fois dans des 
documents adressés à l’administration par les bektachis du tekke de Hacı 
Bektaş!!3. 

Au tournant du xx* siècle, fin de la période hamidienne, que l'on peut 
appeler la deuxième « belle époque » du mouvement des baba, Mehmet 
Ali Hilmi vit ses dernières années : en 1905 à Abdal Musa le vakf fut 
transféré des mains du fils de Hüseyn Hüsnü, Hâşim efendi, qui l'avait 
lui-même hérité de son frère Mehmed Kudsi, à celles des « bektachis 
célibataires du dergah » (voir supra, p. 424). Ce fut un changement radi- 
cal, mais qui ne dura pas longtemps. Probablement parce qu’à l’époque 
de Mehmet Ali Hilmi les baba — certains parmi eux — s'étaient d'avan- 
tage compromis avec le Sérail et que les Unionistes s'en étaient souve- 
nus. Ainsi Hâşim efendi ne tarda-t-il pas à se trouver à nouveau en pos- 
session du vakf, avec pour seul adversaire le fils d'İbrahim çelebi, 
l’arrière-grand-père de notre Kazim dede, Yusuf celebi ; les différentes 
requétes de ce dernier se heurtérent toujours au verdict final du rapport 
que nous avons examiné — qui fut conservé dans les archives — selon 
lequel les droits de son père Ibrahim celebi sur le vakf étaient définitive- 
ment prescrits par le décret du 29 décembre 1877114, 


Des paysans bektachis 


Sur ce point aussi une différence majeure s'esquisse avec les celebi de 
Hacı Bektaş. Ceux-ci, sous Ahmet Cemaleddin çelebi, recouvrèrent, tôt 
pendant la période hamidienne, leurs droits sur le vakf. Leur histoire aprés 
I’ « Heureux Événement » est à peu près la suivante : en pratique, les çelebi 
de Haci Bektas ne purent jamais revendiquer à nouveau après 1826 la 
tutelle des grands tekke, passés définitivement dans les mains des baba, 
qui dans les années 1840 les libérérent effectivement des nakchibendis. 


112 Voir sa biographie par N. Vatin et T. Zarcone, dans Bacqué-Grammont et alii, « Le 


tekke bektaşi de Merdivenköy ». 
13 Yılmaz-Soyyer, 19. Yüzyılda Bektaşilik, p. 85. 
14 BOADH. İD 34/ 86. 
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Mais en méme temps, en Anatolie au moins, le mouvement des baba ne 
rayonna pas beaucoup plus loin que les grands tekke de la côte égéenne, 
avec pour exception notoire Hacı Bektaş, isolé géographiquement du 
réseau des tekke balkaniques et stambouliotes. Plus à l’est se trouvaient 
des populations kızılbaş kurdes et turkmènes/çepni situées en dehors du 
réseau des tekke dominés par les baba. Comme nous l’avons dit plus haut 
(p. 413), les ocak de ces Kızılbaş étaient auparavant liés au tekke bektachi 
de ‘Abdiilmii’min à Kerbela!!$. Or, pour des raisons qui ne peuvent pas 
étre analysées ici, les tekke irakiens, et parmi eux celui de Kerbela, 
perdent leur importance après l’interdiction du bektachisme. En trouvant 
ainsi le terrain libre, les çelebi de Haci Bektas veulent faire valoir désor- 
mais sur ses ocak leurs droits héréditaires. Plus concrètement, Ahmet 
Cemaleddin cherche à devenir le leader desdits kızılbaş, en faisant valoir son 
charisme au nouveau pouvoir unioniste, bien prêt à y croire. A. Gölpınarlı 
parle de lui comme du « dernier halife des kızılbaş »!!6 (bien qu'il fût en 
fait parmi les premiers membres de sa lignée à avoir joué ce rôle). En 
adhérant aux doctrines nationalistes, il s’est fait le héraut d’un bekta- 
chisme turc — contre le bektachisme des baba que lui et ses adeptes stig- 
matisent en le nommant « albaniste »!!7, Mais, surtout, à ce « bektachisme 
turc » il propose d'associer non seulement les tribus kızılbaş turkmènes de 
l'Est, mais aussi les nombreuses tribus de kızılbaş kurdes!!*. Il se meut 
ainsi en mobilisateur, voyage dans l’est anatolien et au début de la Grande 
Guerre s'engage à mobiliser une milice kızılbaş pour se battre sur le front 
russo-ottoman!!?, Du méme ordre est ensuite son rapport avec le gouver- 
nement d'Ankara qui, en contrepartie de sa loyauté (et peut-étre aussi pour 
la raffermir), lui offre un siège de député!”°. 

Les celebi d'Abdal Musa ne disposaient pas d'une telle marge de 
manœuvre. Expulsés du vakf, ils n'avaient su maintenir sous leur autorité 
que des communautés périphériques par rapport au tekke. Ainsi, par 
exemple, au lieu d'émaner de notables du village de Tekke Kóyü et des 
environs, ou des autres régions vitales pour la vie religieuse et écono- 


15 Karakaya-Stump, « The Forgotten Dervishes ». 

1168 Gölpınarlı, « Kızıl-baş », p. 792, cité par Küçük, Kurtuluş Savaşında Bektaşiler, 
p. 223. 

117 Nous retrouvons encore aujourd’hui des survivances de ce discours dans les paroles 
de Kazim dede, qui nous a dit : « leur baba à eux [Hüseyin et Ali] sont des Balkaniques, 
des Albanais, nos dede à nous, les çelebi, sont des Turcs ». 

113 Bozarslan, « L'Alévisme ». 

19 Küçük, Kurtuluş Savaşında Bektasiler, p. 101-104. 

120 Jbid., p. 172-174 ; Fliche, Massicard, « L’oncle et le député ». 
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mique du tekke, comme Finike, Kalkan et le village de Karadiken de la 
commune (nahiye) d’istanoz/ Korkuteli, la pétition en faveur d'İbrahim 
çelebi citée plus haut fut signée par des notables de deux régions dont 
seulement celle de Kaş est effectivement présente dans la vie économique 
du tekke tandis que l’autre, Karaağaç, est excentrée par rapport à celui-ci 
(supra, p. 432). À Kas, une des quatre communes (nahiye) du départe- 
ment (kaza) d'Elmali, existait bel et bien le tekke de Kirameddin qui fut 
à partir d'une certaine date sous l'autorité du postnisin d’Abdal Musa!'. 
Un certain nombre d’habitants du village d’Armutlu de Kaş avaient des 
dettes envers le vakf d’Abdal Musa, probablement liées aux droits du 
tekke sur les récoltes!??, Il est ainsi fort probable que les kızılbaş d'une 
ou plusieurs communes de Kas restèrent fidèles aux çelebi ou du moins 
les soutinrent dans leur lutte contre les nakchibendis, pour des raisons 
non élucidées jusqu’à présent. Les membres des communautés bektachies 
des trois autres nahiye du département ne le firent pas et brillèrent par 
leur absence parmi les 70 signataires de la pétition. Le cas des notables 
du kaza de Karaağaç, un des quatre départements de la sous-préfecture 
(sancak) d'Isparta, est différent : méme si nous ne possédons aucune 
preuve que Karaağaç ait été jadis lié de quelque façon que ce soit à la 
vie économique ou religieuse du tekke (ce qui est toutefois probable), 
c'est dans les limites de cette ancienne unité administrative qu’était autre- 
fois compris le village d'Alikóy où nous nous sommes rendus en 2013, 
J. Cler, N. Elias et moi-même, en compagnie de Kâzım dede (l’arrière- 
petit-fils de İbrahim çelebi) pour assister au cem et voir de près le « res- 
pect et l'amour » (ce sont les mots de Kázim) que nourrissent pour lui 
ses talip. Car Alikóy est un des deux villages dont Kazim dede est le guide 
spirituel (mürsid), comme le furent avant lui son père Ali et son grand- 
pére Yusuf et comme le sera « avec l'aide de Dieu » son fils Mustafa 
(l'autre village, sur lequel nous connaissons pour le moment peu de 
choses, est beaucoup plus lointain, dans la région de Bursa). 

Une certaine conception de l'ordre bektachi et de son histoire fait 
souvent oublier que les tekke sont rarement isolés de la population 
qui les entoure. Dans un passé lointain ils ont fonctionné comme les 
avant-gardes de l'expansion de l'Islam!?. Or, méme dans un passé otto- 
man plus proche, les tekke — et notamment les tekke bektachis, que ce 


2! Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 99. 
122 Jbid., p. 98. p 
13 Clayer, Mystiques, Etat et société. 
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soit celui de Melçan de Korçë ou celui d’Abdal Musa d’Antalya — ne 
furent pas des ensembles de bâtiments somptueux réservés à quelques 
derviches coupés du milieu paysan et dévoués corps et âme a Dieu. Ils 
n’ont pas été non plus de simples « unités de production » ayant pour 
seul rôle de redistribuer les richesses. Même s’ils ont certainement rem- 
pli ce rôle, c'était dans un cadre social plus large et dans un cadre reli- 
gieux, de normes et de valeurs sociales (comme celles que décrit N. Élias 
ici) et, partant, un cadre de mobilisation. Autour de la plupart de ces tekke 
bektachis était regroupée une communauté de fidèles, communauté 
constituée, en partie, de ces mêmes paysans qui cultivaient les champs 
du tekke, amenaient les produits de ses terres au marché, ferraient ses 
chevaux et réparaient ses instruments de labour : bref, de tous ceux qui 
appartenaient au système économique du tekke. Mais comme en histoire 
une belle harmonie systémique est difficile à trouver, il faudrait plutôt 
considérer que le monde économique et le monde religieux pivotant 
autour du tekke se complétaient sans totalement se confondre. Ainsi, rien 
ne prouve par exemple (pour le moment) qu'Alikóy d'Isparta dépendait 
économiquement du vakf d'Abdal Musa. Mais, mis à part son rapport aux 
çelebi d' Abdal Musa, la ressemblance du rituel et, plus généralement de 
l'erkán, dont nous avons été témoins sur place, suffit à elle seule pour 
classer cette communauté parmi celles qui se trouvaient jadis, d'un point 
de vue doctrinal, dans le giron du tekke. 

Force est enfin de préciser que le rapport d'un tekke avec le monde 
paysan varie selon que ses revenus viennent de l'exploitation de la terre 
ou non. Ainsi, nous pouvons bien présumer que les liens qu'un fekke 
comme celui d'Abdal Musa, dont les revenus sont issus de l'exploitation 
directe de grandes fermes (çiftlik), entretenait avec les paysans de sa 
région étaient plus étroits que dans les cas des tekke de Haci Bektas ou 
de Seyyid Gazi, dont les revenus sont issus de l'affermage des taxes de 
villages tout entiers"^, Malgré l'absence de législation appropriée, une 
règle éthique voulait que les propriétaires des çiftlik répondissent aux 
besoins élémentaires de leurs çifiçi (ouvriers agricoles) et il semble que 
le tekke le faisait en pourvoyant aussi aux besoins spirituels des gens qui 
travaillaient ses terres. L'exemple d'un çiftlik étudié par S. Faroqhi est 
éclairant pour comprendre cette relation. Faisant partie de la propriété 
d'un célébre notable de cette région, Tekelioglu Mehmet pasa, le 
grand ciftlik de Karadiken de la commune (nahiye) de Istanoz/Korkuteli 


7^ Faroghi, Der Bektaschi-Orden, p. 103. 
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fut acquis en 1234/1818-19 par le vakf d’Abdal Musa pour le prix de 
7 500 guruş!”, après l’assassinat du pacha et de son frère et la mise en 
vente de leur fortune par le Trésor. Deux siècles plus tard, le çiftlik de 
Karadiken est aujourd'hui introuvable sur la carte. Il a probablement 
fusionné avec Korkuteli, tout comme les villages plus importants jouxtant 
le bourg. Deux parmi eux, Kirkpinar et Büyükkóy, accolés l'un à l'autre, 
disposent chacun d'une communauté bektachie attachée au halifebaba 
actuel d'Abdal Musa, Hüseyin dede. Ces deux communautés ont entre- 
temps pu avoir leur propre baba/mürşid : İsmail Kolağası, qui fut le mürid 
(disciple) du dedebaba Mustafa Ercan, dont il reçut son diplôme (icazet). 
Ainsi İsmail Kolağası avant le début de chaque nouvelle année lunaire, 
quelques jours avant le mois de matem/ muharrem « lit la tête » de (ou fait 
le Pence-i Ál-i abà sur) deux dikme baba de ces deux communautés pour 
qu'ils puissent officier le grand rituel de görgü. On se souvient que lorsque 
Hüseyin dede excommunia Ali dede, ce fut ce méme İsmail Kolağası qui 
vint remplacer ce dernier au village de Tekke Kóyü. 

Par conséquent, bien qu'étrangers le plus souvent (« il est venu » est- 
il écrit sur leurs tombes), les baba célibataires surent conquérir le monde 
paysan gravitant autour du fekke. Pendant la période républicaine, ces 
paysans cherchérent désespérément des baba célibataires, méme aprés 
la disparition de ceux-ci (supra, p. 392-393 et N. Élias ici). La marge 
de manceuvre que les baba laissérent aux celebi locaux fut donc plus que 
réduite. D'oü le phénoméne étrange, de prime abord, d'une communauté 
rurale bektachie en Anatolie oü tous les descendants ruraux des anciens 
kızılbaş sont censés être des alévis (méme si nous avons vu que la com- 
munauté en question n'est pas la seule à déroger à cette régle, pour des 
raisons dogmatiques, dans le sens premier du mot). Cependant étre alévi 
est probablement moins compliqué qu'étre bektachi, car pour étre bek- 
tachi, dans les termes savants et exigeants posés à partir du mouvement 
des baba, à la seconde moitié du XIX* siècle, il faut maintenir vivante une 
hiérarchie trés complexe de guidance (irgad). Cette hiérarchie étant, dans 
la première moitié du Xx* siècle, en passe de disparaître, elle fut progres- 
sivement rétablie, dans la seconde moitié du Xx* et au début du xxr, 
gráce à la contribution de plus en plus active des communautés bekta- 
chies rurales elles-mêmes. C'est dans ce cadre général que s'inscrit l’his- 
toire de la prise en main par le village de Tekke Köyü du tekke d'Abdal 
Musa dont nous avons voulu esquisser ci-dessus la pré-histoire. 


25 Jbid., p. 105. 
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Revenons sur la question qui nous a occupé, en filigrane, tout au long 
de cet article. Notre point de départ était la tendance actuelle, virtuelle- 
ment systémique, puisque déja installée, de la communauté religieuse 
du village de Tekke Köyü à la segmentation. Notre hypothèse était que 
cette tendance se développait dans la mesure où ce village s’identifiait, 
nominalement et fonctionnellement, à l’ancien tekke. Avant de la vérifier, 
il fallut examiner à quoi ressemblait l'ancien tekke, quels étaient les rap- 
ports entre les seyh, les derviches et les paysans et, surtout, à partir de 
quel moment les questions de l’autorité religieuse commencèrent à divi- 
ser la communauté. Nous n’avons pu y répondre que partiellement. 
Les sources ottomanes (à part quelquefois les registres des cadis) ne nous 
disent presque rien de l’attitude des gens du commun. Nous avons cepen- 
dant découvert un monde où les conflits pour l’autorité furent incessants. 
Le xvm? siècle, jusqu'à l’« Heureux Événement » de 1826, fut un siècle 
où ces conflits -notamment pour la possession du vakf et du poste de 
şeyh — étaient limités au cadre d’une certaine « noblesse de vakf ». Pour 
la période suivante, le sociologue A. Yilmaz-Soyyer insiste sur le fait 
qu'en refusant de reconnaitre officiellement une réalité qu’il connait offi- 
cieusement, l’État n'a pas la compétence (ehliyet) nécessaire pour régler 
les problémes de la confrérie. À ce constat, trés judicieux, il conviendrait 
peut-étre d'ajouter une dimension : le manque de coordination entre les 
différents secteurs de l’État (tels par exemple le Sérail et la direction du 
şeyhülislam), faisait de ce Léviathan un Béhémoth dont les diverses inter- 
ventions multipliaient les frictions au lieu de les réduire. Ces deux 
approches ne sont certainement pas contradictoires. En revanche, l'his- 
toire de l'État dans les provinces ottomanes au XxIX* siècle et au début du 
XX* est pleine de contradictions. Contradictoire, également, est l'histoire 
du mouvement des baba, qui à la fois s'oppose au pouvoir en s'enracinant 
sur les ruines de l'ancien systéme fondé sur la possession des ressources 
économiques, et se trouve occasionnellement soutenu par la téte du pou- 
voir : le Sérail. C'est en tant que mouvement de résistance que le mou- 
vement des baba prend vraisemblablement racine à Abdal Musa, comme 
à Hacı Bektaş et partout ailleurs dans les Balkans, dont il est dans une 
certaine mesure originaire. Mais c'est au contraire en tant que statu quo 
lié au sérail, voire personnellement à Abdülhamid, que le monde des baba 
perd une part de son crédit auprés des Unionistes, qui lui préférent, sur- 
tout aprés la perte des Balkans, le mobilisateur plus habile, et notamment 
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plus « turc », que fut Ahmet Cemaleddin efendi. Dès qu’il s’éloigne du 
pouvoir, le monde des baba, marqué dés son origine par la contestation, 
a tendance a se diviser. 

Or, un élément manque encore pour répondre a la question posée. Pour 
être divisée une communauté doit être d’abord formée. Ainsi, avant de 
poser la question de la division d’une communauté bektachie, voire de 
« la communauté bektachie » en général, nous devons nous interroger 
sur son existence en tant que sujet collectif, ainsi que sur sa constitution, 
aussi bien démographique que sociologique. Toutes ces dimensions 
changent néanmoins au cours du temps. Il est ainsi fort probable qu’au 
XVIII siècle les gens de Tekke Köyü aient été divisés entre deux candi- 
dats çelebi. Mais leurs avis ne valaient rien en cette affaire, puisque per- 
sonne n’est venu les leur demander : nous ne pouvons donc pas imaginer 
cette division atteignant le niveau d’une passion politique. Au contraire, 
au sein du mouvement des baba, ces paysans sortent pour la première 
fois sur la « scène de l’histoire » en tant que bektachis : ils se constituent 
timidement en un sujet politique portant ce nom. À Abdal Musa, comme 
ailleurs, ils se prononcent à haute voix : ils optent pour les baba et savent 
les imposer. Mais si nous pouvons parler alors de communautés de pay- 
sans bektachis liés aux tekke, pouvons-nous également parler de commu- 
nauté de bektachis, en général ? La réponse est, encore une fois, ardue. 
Si, par exemple, les paysans du village de Tekke Köyü peuvent bien, au 
début du xx° siècle, jouer un rôle déterminant dans le choix du postnisin 
d’Abdal Musa, leur influence reste encore très faible sur les évolutions 
de l’ordre en général. Le cadre de leur mobilisation en tant que bektachis 
reste principalement local et leur identité religieuse est encore faiblement 
politisée. Les baba ont constitué un mouvement puissant et effectif de 
mobilisation religieuse et furent également à la base d’un mouvement 
culturel trés important qui influença aussi bien le nationalisme albanais!?9 
que — par sa veine surtout culturelle — le nationalisme ture. Mais ils furent 
loin de constituer un mouvement de mobilisation des masses. Ils n’ont 
su en effet mobiliser que par le biais des tekke. Le temps des Unionistes 
et, après eux, de la Guerre d’Indépendance turque, fut celui d’un effort 
pour la mobilisation nationaliste. Ahmet Cemaleddin çelebi a bien saisi 
cet enjeu. Il ne fut peut-être pas pour autant un mobilisateur très adroit. 
Mais la mobilisation des masses kızılbaş turques, et surtout kurdes, 
constitua sa monnaie d’échange. Cela fut suffisant pour les unionistes et 


7$ Clayer, « Bektachisme et nationalisme albanais ». 
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les kémalistes qui avaient eux-mémes des difficultés 4 mobiliser les 
masses. Car la vraie mobilisation, la vraie transformation d’un certain 
nombre d’enjeux religieux en enjeux communautaires, commencérent en 
Turquie dans le dernier quart du xx? siècle. À cette époque, les querelles 
qui s'étaient déchainées pendant le « long xIx° siècle » — et que la période 
dite « du parti unique » et à sa suite la Guerre froide semblaient avoir 
englouties — ont commencé à refaire surface. À cette différence près que 
ces querelles ne furent plus uniquement l’apanage des personnes situées 
aux échelons élevés de la hiérarchie, mais que les « gens communs » 
commencèrent à y prendre part également. Dans la première moitié du 
xx siècle — comme l’illustre le cas de Melçan — le local était en train de 
réclamer ses droits au national!?’. Un siècle plus tard, au tournant du xx’, 
c’est le global qui visite le local, pour « faire corps » avec lui et l’affran- 
chir de la domination du national. Loin d’être l’agent d’une prétendue 
acculturation, notre époque globalisée met en valeur le lieu avec tous ses 
caractéristiques et attributs pré- et méta-nationaux, elle contribue à l’éla- 
boration de formes de « passé-présent » totalement différents du passé- 
présent national — avec bien évidemment, ici comme là, quelques fausses 
notes. En cette époque de globalisation, où la communauté bektachie 
turque et mondiale est enfin constituée et où les paysans d’Abdal Musa 
ont pris entièrement en main le tekke, ces derniers se sont vus confrontés, 
synchroniquement et, pour ainsi dire, en condensé, aux enjeux variés 
dans lesquels cette communauté a été successivement prise toute au long 
de sa constitution en objet de l’autorité religieuse, depuis du moins 
l’« Heureux Événement » jusqu'à nos jours. 
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Nikos Sigalas, Le passé-présent du tekke d'Abdal Musa : une enquête sur les 
survivances du passé ottoman, l'autorité religieuse et la communauté dans un 
village bektachi de l'ouest-anatolien 


Nous allons ici « revisiter » à rebours l'histoire du tekke d'Abdal Musa et de 
son village, Tekke Kóyü. Notre intention est de donner de la profondeur histo- 
rique à un terrain ethnologique, tout en faisant profiter la recherche historique 
des observations ethnologiques. Ce mariage de l'oralité à l'archive améne un 
certain nombre de surprises : des événements racontés de maniére vague par les 
paysans, des anecdotes, à l'origine sans date, s'ajustent aisément à la « grande 
histoire », chronologique, de l'Empire ottoman. Ils racontent quasiment tous 
— ainsi que d'autres faits relevés dans les archives et dont la mémoire est per- 
due — une lutte incessante pour la possession de ce qui a constitué la grande 
richesse de ce lieu : l'autorité religieuse découlant de la figure charismatique, 
inhumée sur place, d'Abdal Musa. Source de pouvoir comme de revenus écono- 
miques, cette autorité fut également la source — ou la « matiére » — de plusieurs 
formes de communautés, « exagérément chiites » (guldt) ou « modérées », 
constituées de moines célibataires ou de profanes mariés : abdals, bektachis, 
kızılbaş, dedegan ou babagan, mais jamais « alévis ». Elle fut en méme temps 
— et demeure — source de divisions, de rivalités et de disputes, tant au sein de la 
« communauté » qu'entre des représentants d'ordres religieux et de hiérarchies 
rivaux. Communauté, segmentarité et hiérarchie, filiation et élection : tels sont 
les thémes que cet article essaye de filer dans une longue durée historique, en 
analysant leur rapport avec l'autorité religieuse et, au-delà, le pouvoir. 


Nikos Sigalas, The present-past of Abdal Musa's tekke: An inquiry on the Ottoman 
legacy, religious authority and community in a Bektashi village of Western Anatolia 


In this article, we approach the history of Abdal Musa's tekke and of its vil- 
lage, Tekke Kóyü, by moving backwards. Our scope is to add historical depth to 
an ethnological fieldwork, as well as to make the historical research benefit from 
ethnological observation. This union between orality and the archive proved to 
be fruitful: events vaguely narrated by the villagers, anecdotes, originally 
undated, easily find their place in the history of the Empire. These stories — as 
well as many other across which we come in the archives — tell the struggle for 
the possession of what forms the biggest wealth of this land: the religious author- 
ity springing from the charismatic figure that “here lies", Abdal Musa. Being 
a source of power as well as of revenue, this religious authority became also 
the cohesive force of several forms of community: "excessively Shiites" 
(gulât) or “moderates”, set up by unmarried monks or by married seculars: 
Abdals, Bektashis, Kızılbaş, dedegan or babagan, but never “Alevis”. However, 
religious authority has also been — and still is — a source of division, rivalry and 
dispute, within the community as well as among representatives of competing 
religious orders or hierarchies. Community, segmentarity and hierarchy, filiation 
and election: these are the themes this article tries to follow in the historical 
longue durée, questioning their link to religious authority and, moreover, with 
power. 
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A TURKISH-ARABIC GLOSSARY 
FROM THE CAIRO GENIZAH 


It is well known that the most important source for the history of the 
Jews of the Islamic lands in the Middle Ages are the various manuscript 
collections deriving from the Cairo Genizah.! The life of the Jews in 
the Middle East under the Abbasids, the Fatimids, the Ayyubids and 
the Mamluks has been analyzed in light of the Genizah documents in 
many studies.’ It is less widely known, however, that those collections 
also have the potential to contribute to the broadening of our knowledge 
of Ottoman Jewry.’ In this article I will discuss a manuscript from the 
Cambridge Genizah collection* which sheds light on the economic and 


Dr. Dotan Arad, The Department of Jewish History and contemporary Jewry, Bar-Ilan 
University dotan.arad@biu.ac.il 


I would like to wholeheartedly thank Professors David M. Bunis, Dan D. Y. Shapira, 
Suraiya Faroqhi, Michel Tuchscherer, Geoffrey Khan, Joseph R. Hacker, Minna Rozen 
and Yaron Ben-Naeh, Dr. Hannah Neudecker, and Dr. Rachel Hasson-Kenat who read an 
early draft of this article, offered many helpful comments and aided me in improving my 
reading of the document it examines. 


! On the largest collection, that of the Cambridge University Library, see Reif, Collections. 

? The best known research in this field can be found in the comprehensive volumes of 
S. D. Goitein, see Goitein, Mediterranean Society. 

3 One of the few scholars who have used the Genizah documents as an historical source 
for the Ottoman period is Abraham David, see his collected essays: David, Jewish Settlement, 
Id., Hevrah Yehudit. One of the most important sources for the history of the Ottoman Jews 
is the Responsa literature of the Jewish sages in the empire. In the past few years many 
Responsa fragments from the Genizah have been published. See Glick, Responsa Frag- 
ments-Mosseri Collection; Glick, Responsa Fragments-Cambridge Collection. 

4 MS Cambridge, University Library, T-S Ar. 30.295. One additional page is kept under 
a different shelf mark: T-S Ar. 30.225. 
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cultural life of the Jews in Ottoman Egypt” and also supplies us with 
new data regarding the process of the adoption of Turkish as a second 
(or third) language by the Ottoman Jews. 

Many different types of compositions and documents were preserved 
in the Cairo Genizah. One of these genres of writing, which is seldom 
addressed in academic circles, is the genre of accounting documents. 
Many accounting books, written in Hebrew, Arabic and other languages, 
were preserved in the Genizah. While communal accounting books have 
garnered some scholarly attention,9 the accounting documents of private 
merchants remain almost completely unstudied. The common scholar 
does not bother inspecting these pages from the Genizah, which are com- 
posed primarily of long lists of merchandise items, amounts and dates. 
From time to time this type of document arouses some interest due to the 
appearance of a famous personage’s name — whether as a merchant, a buyer 
or a debtor — but in general these pages do not draw scholarly attention. 

In this article, I will present the account book of an anonymous mer- 
chant which was preserved in the Genizah. The book was written in 
Judeo-Arabic and contains mostly lists of merchandise and prices. 
It contains 10 folios, written on both sides and divided into two columns 
(some of the columns are empty). The size of the folios is uneven, about 
30.5 x 7cm. The book has not been discussed at all in the research lit- 
erature,’ and none of its pages have been published yet. From the notes 
in the book it appears that the anonymous author was an agent for one 
of the European consuls, probably in Alexandria. The abundance of food 
items found in the list of payments in the book (see below) gives the 
impression that its author served as an agent in charge of supplying the 
consulate kitchen with food products, but there is no way to conclusively 
prove this. European merchants (Venetians, Genoans, Catalans, French 
and others) found fertile ground for their business activities in the urban 
centers of the Mameluke Kingdom, and later in the cities of the Ottoman 
Empire. The country which the consul in question served is not explicitly 
mentioned in the account book, but judging by the Italian words found 
in it, the centrality of Venetian trade during this period® and the many 


5 For a general discussion on the Jewish economic life in Ottoman Egypt see Gerber, 
Crossing Borders; Goffman, “Jews in Early Modern Ottoman Commerce”; Bashan, 
“Haye ha-Kalkalah”. A few articles in this field were published by David, who used 
Genizah materials as the basis for describing some elements of the Jewish economy in 
Ottoman Egypt, see David, “Me'oravutam”; Id., “Egyptian Jews". 

© For example: Gil, Pious Foundations; Cohen, Poverty and Charity. 

7 Except for a brief mention of the glossary by myself: Arad, “‘Aravit Yehudit ve- 
"Ivrit", p. 104. The dating offered there for the manuscript is incorrect. 

8 On the centrality of Venetian trade in Levantine trade see Ashtor, “The Venetian 
Supremacy”. On the Venetian trade with the Ottomans in the early Ottoman period, see 
Faroghi, “The Venetian Presence”; Brummet, Ottoman Seapower, and the collected 
essays in: Faroghi, Veinstein, Merchants in the Ottoman Empire, p. 3-78. 


“LET’S LEARN TURKISH” 453 


testimonies found in various sources to the ties between Jewish and 
Venetian merchants,’ it seems possible that our anonymous Jewish mer- 
chant worked under the Venetian consul. In February 1488 R. Obadiah 
of Bertinoro visited Alexandria on his way to Palestine and was hosted 
by R. Moses b. Judah, the head of the Jewish community of Alexandria, 
who served as the dragoman for the Venetian consul of the city.!° It is 
possible that our agent, as well, was in the employ of the Venetian consul 
in Alexandria. However, the option that his patron was a consul of 
another country cannot be denied. 

Clarifying the dating of the account book is a complex project. There 
is no doubt that it was written between the fifteenth and the seventeenth 
century, based on the handwriting, the content and especially the coins 
mentioned in it, but is it possible to pinpoint the exact time in which it 
was written? There is only one year mentioned in the account book. 
The title of one of the pages of the book is as follows: “In the name of 
God, on Sunday, the 25" of “yrs” year 77”.'! The author inscribed the 
number twenty-five using the Hebrew letters "^ni, as he does throughout 
the account book (26 is written ”™, 27 is ^t, 28 is “ep, etc.).!? It is easy 
to prove that “^7 means 25 (and not 15) from a list of the months in the 
Christian calendar and their length, which were written in another page: 
“The names of the months of the European Christians: January 31, 
February 28, March 31, April 30, May 31, June 30... December 31”.!* 
The number “28” was written here "n (10+10+8).!5 


We now have to determine what month qs is. The writer's proficiency 
in Hebrew is not perfect. In the list of haftarot he copied in the account 
book he wrote “ninin” instead of “nyan”, *mmOnsn" instead of 
“nnvan”, “IDN ND” instead of “x n2", etc.!9. When writing Arabic 


? On the Venetian-Jewish encounter see Arbel, Trading Nations. 

10 “We reached Alexandria on the 14" of Shebat, tired and weary. Here God gave us 
favour in the eyes of a generous man who was very much beloved even by the Arabs, by 
name R. Moses Grasso, dragoman to the Venetians" (Adler, Jewish Travelers, p. 220). 
The archive of Moses ben Judah, which contained dozens of documents in Judeo-Arabic and 
Hebrew, is due to be published soon by Arad, Wagner, Wisdom and Greatness. For a pre- 
liminary linguistic description of the archive’s documents see Wagner, “Subordination”. 

! ryan niv niv JS D "^n InN ON 00i 19202 (T-S Ar. 30.295, 6v). 

2 nan qn ver nonox bx av an 79 7 PINS ON Bm VS ^b 7^7 TAN ON 71 (ibid.). 

3 [ want to thank Dr. Oded Zinger, who drew my attention to the fact that the Hebrew 
letters under the names of the months indicate the number of days of each month. 

LA vio "5 my Seago D pax DR Dun "^r TD YR mr ADRY TWIN MAD DON” 
“ory van oot oa na DR paz İNİN 2 Sanno ww [Twas ON (T-S Ar. 30.225). 
The names of the months are brought in their Italian form, which can perhaps testify to 
the fact that the merchant learned their names from Italian merchants with whom he was 
in contact. 

15 The writer used *” to represent 20, instead of >, probably to avoid confusing between 
the similar letters 2 (2) and 3 (20). 

16 See appendix. 
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he often replaced x (s) with o (s), a phenomenon common for late 
Judeo-Arabic writing. It appears, therefore, that “yrs” is actually the 
Hebrew month “Sivan”. We must now determine what the author meant 
by writing “year 77”. The Jews of the Islamic lands used three different 
calendric systems for counting years — the Seleucid Era calendar (minyan 
ha-shetarot),'* the system which counted years from Creation, known as 
the Hebrew Calendar and the Islamic or Hijri calendar. We must also 
determine whether it is possible that the calendar used here is a Christian 
one, which may have been used by the European consul. Unfortunately, 
none of those options leads us to the solution of the puzzle. The 25" of 
Sivan did not fall on a Sunday in any of the four calendric systems, 
throughout the 15", 16^ or the 17" century.!? However, on another page 
of the book there are records from “Monday, the 28" of August" and from 
“Tuesday, the 29" of August".? From all the possible options for “year 
77”, the only year on which the 28" of August fell on a Monday is the 
Hebrew year 5377 (1617 CE). This suggestion is doubtful, because the 
words pyaw) ny23v, according to the Arabic form (pea är), enforce 
the impression that this is a hijri year, but the hijri years of 877h, 977h 
or 1077h do not fit the records in the manuscript. Meantime, in the 
absence of any other proof, I suggest dating the book 1617 CE. 

Our anonymous agent, as mentioned above, operated in Egypt, and in 
his account book he mentions several Egyptian locales, such as Alexan- 
dria, Bulaq (the Nile port of Cairo),?! and a place named "»n*X n273 (the 
Pool of al-ratli[?]). Many transactions and money transfers undertaken 
by him on behalf of his master the consul are mentioned in the account 
book. Thus, for instance, on one of the pages we find: “In the name 
of God, Musa was paid two silver ashrafi on behalf of the consul” .?? 
At times, the writer documented sums of money which were received and 
expended for various purposes, such as: “On Thursday, (one coin of) 


17 See for example below, n. 22 ( Las — monp) and n. 23 ( joy — 701). 

18 The use of the Seleucid Calendar began to disappear in sixteenth century Egypt, 
following the edict of R. David b. Zimra, who decreed that Jews should only use the 
Hebrew Calendar. Nevertheless, one can still find it in use in other documents of this time 
originating from Egypt (for example: MS Mosseri VII 24; Oxford Bodl. Heb. d. 65/7; 
British Library Or. 10,118.7-9) and amongst the Karaites it was in use until an even later 
date (For example: MS St. Petersburg, RNL, Evr. Arab. II 1377 [1767 CE]). 

1% Islamic Calendar: 877h (1472/3 CE), 977 (1569/70 CE), 1077h (1666/7 CE); Seleucid 
Calendar: 1777 sel. (1466 CE), 1877 (1566 CE), 1977 (1666 CE); Hebrew Calendar: 5177 
(1417 CE), 5277 (1517 CE), 5377 (1617 CE); Christian Calendar: 1477, 1577 or 1677 CE. 

20 RUN "b b NNN ON nv ..nU3N ^b "^n pine ON ar (T-S Ar. 30.295, 2v). 

?! For example: pa? rna “vo Yp 135 (when my master said: let's go to Bulaq, p. 2r), 
and see also p. 9v. On the History of Bulaq see Hanna, An Urban History of Bülaq. 
On the Jews of Bulaq in the early Ottoman period see Arad, ha-Musta‘arbim, p. 27. 

2 pub DWH oMpoN qa now Th Yor n?n02 (T-S Ar. 30.225). 
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silver ashrafi was received from Isaac, and spent on wine expenses”.” 


The payments documented in the book were most probably undertaken 
for the purchase of merchandise, but occasionally there is mention of 
payments for other purposes, such as donations to the poor ("rp"). 
Most of the people who appear in the book are mentioned only by their 
first names, and it is difficult to determine their origin or religion. Most 
of the names are Arabic names, which were in use among Muslims, 
Christians and Jews (Sulayman, Misa, ‘Abdallah). Some of the people 
are identified by their religion: Two people who are called the Christian 
(“3901”) and “the Jew" are mentioned, both anonymously. One person 
is mentioned anonymously by his profession, a Qadi (“p”), which 
informs us of his Muslim identity. The only person who is mentioned by 
his full name is a Muslim, Muhammad al-Banqüsi. I did not find any 
information about him in contemporaneous sources. 

The book contains only ten pages, most of which contain long lists of 
merchandise, primarily food and spices (such as pepper, saffron, jasmine, 
hawaij, mallow, water, oil, hummus, halva, butter, meat, pullets, fishes, 
bread, eggplants, olives, dates, grapes, citruses |(1)4195, c probably 
bitter orange], apples, lemons, plums, strawberries, watermelons, pumpkins, 
broad beans), building and carpentry materials (heartwood |.» 53], palm 
fronds [4 +], clay), and other items such as soaps and candles. Despite 
all of this data, it is difficult to derive any real information from these 
pages regarding the economy of Egypt at the time. In most cases the 
descriptions of the various articles of merchandise are accompanied only 
by a number (in Hebrew letters), and it is hard to know whether this 
number refers to quantities purchased or to price, and — if the latter — in 
what currency the amount is listed. 

However, amongst the pages of the account book some deal with other 
matters: 


a. A partial letter in Judeo-Arabic.” The letter is written in a different 
handwriting and was not written by our agent. The letter is torn down 
the middle and only the ends of the sentences were preserved, and 
it is therefore difficult to precisely determine its contents. It deals 
with both family and communal matters, and among other things it 
also mentions a hostile individual, who apparently sought to harm the 


25 PUR MALM D IND mb “DUN "Do pn T pa 201 ‘1 ON av (T-S Ar. 30.295, 3r). 901 
here represents | 25. 

The targiq | 2-7,» appears in Classic Judeo-Arabic, but the tafhim _»->_» is more 
common (Blau, Diqduq, p. 36-37). Tarqiq (loss of emphatization) becomes more and more 
frequent in late Judeo-Arabic dialects. In Egypt, tarqīq was more common in the Jewish 
dialect than in the Muslim dialect (Hary, Translating Religion, p. 108-109. On the the targig 
v^», in late Judeo-Arabic see also Wagner, Linguistic Variety of Judaeo-Arabic, p. 34). 

24 T-S Ar. 30.295, Ir. 
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Jewish community, about whom is written: “The almighty God” will 
cancel his plans and thwart [his thought and return] onto his head his 
dues,” [amen, nesah, selah]". 

b. A list of the haftarot (reading portions from the Prophets) for Genesis 
and the beginning of Exodus. 

c. An Arabic-Turkish Glossary.?? The last two items were written in the 
same handwriting as the accounts throughout the book. 


In this article I will focus on the third of these items, which is very 
unique. The documents of the classic Genizah are written in two main 
languages, Hebrew and Arabic,” alongside fewer examples of documents 
in other languages such as Greek?“ and Persian.?! From the sixteenth 
century onward the languages found in the Genizah expand, and one can 
find documents in Ladino?? and even a few in Yiddish.?? The glossary 
under inspection here reflects the interest of its writer in the Turkish 
language, a language which is almost undocumented in the Genizah 
to date.?^ In one of the pages of the account book our merchant wrote 
SX abo novni (“nata'allam kalàm al-turki”, let's learn Turkish), 
and under this heading wrote a list of words in two columns — a column 
in Turkish and a column in Arabic, both written in Hebrew characters. 
The words included in this list comprise an elementary vocabulary in the 
fields of commerce and family ties. One may surmise that the products 
mentioned in the list are items of merchandise in which our agent (or his 


25 [n the Original: x>xyn [75x]. Those words were written in Judeo-Arabic, like the 
majority of the letter, but the continuation of the sentence was written in Hebrew. 

26 Following the 'A/ ha-Nissim prayer for Purim: inawnn nw AYpoP) İNSY NN AIDA 
iwN 10133 1» niawm (You cancelled his plans and thwarted his thought and returned onto 
his head his dues). 

27 T-S Ar. 30.295, 7r. 

28 T-S Ar. 30.295, 4r-5r. 

” Some genres of literature which appeared in the Genizah were written in Aramaic, 
in both Babylonian and Palestinian dialects (Talmudic literature, biblical translations, 
Halachic works, Geonic responsa, deeds, etc.). On a Judaeo-Syriac text found in the Genizah, 
see Bahyro, “A Judaeo-Syriac Medical Fragment". 

30 See De Lange, “Two Genizah Fragments”; Id., “Jewish Use of Greek”; Id., “Glos- 
sary”; Krivoruchko, “Glosar Qara’i”. 

3! For example: Shaked, “Teudah Qara’it”; Id., “An Early Geniza Fragment.” 

32 In recent decades many Judeo-Spanish sources from the Cairo Genizah have been 
published, mainly by Eleazar Gutwirth. For example, Gutwirth, “Fragmentos de siddurim 
españoles”; Id., *Judeo-Spanish fragments”; Id., "Fragments of Judeo-Spanish Ballads” ; 
Id., “A medieval Spanish translation of Avot”, Id., “A Judeo-Spanish ‘endecha’”, Id., “A 
Judeo-Spanish Planctus". On unique responsa from the fifteenth century in Judeo-Spanish 
see Arad, Glick, *Pre-Exilic Halakhic Text". 

33 Most of them had been published by Turnianski, *Seror Igrot". See also Wagner, 
“Vis, liber zun”; Ead., “Rachel's Missing Letters? ". 

34 On a document in Karamanli, Turkish in Greek letters, see Krivoruchko, *Karamanli". 

55 Or “nata'allam kalim al-turki” (Let's learn Turkish words). T-S Ar. 30.295, 4v. 
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patron, the consul) were interested, including such items as salt, oil and 
watermelon, but also male and female slaves.*° 

Despite the fact that Jews lived for hundreds of years under Turkish 
rule, Turkish never became the main spoken language of the Jews of the 
Ottoman Empire. In the urban centers of Asia Minor and the Balkan 
(Istanbul, Salonica, Izmir and others) Ladino was the primary language 
spoken among the Jews, whereas in the cities of the Arabic provinces 
(Baghdad, Damascus, Aleppo, Cairo and others) this language was Arabic. 
This said, many Jews in the Empire had a certain level of command over 
the Turkish language." Knowledge of Turkish was particularly prevalent 
among Jews of the elite. Jews who served as courtiers, customs officials, 
senior clerks and doctors in the sultan’s court, and the Jewish women who 
handled the shopping of the sultan’s mother, had to have a good command 
of Turkish. Some Jewish doctors even composed medical treatises in Turk- 
ish.“ However, basic knowledge of Turkish was necessary also for the 
more general public, for contact with Ottoman authorities.* While Jews 
could make use of translators, as Yaron Ben-Na’eh has pointed out, the 
prominence of Jews in Sharia courts of law throughout the Empire, as 
both plaintiffs and defendants, “provides further evidence of the spread 
of the Turkish language among wider circles in the Jewish public and of 
some acquaintance with the Sharia, the Qanün, and Ottoman Judicial and 
administrative procedures” .4 

The affinity of the Jews of the Empire to the Turkish language did not 
only derive from the practical needs of communication with officials and 
judges. During the last few decades, scholars of the Jews of the Ottoman 
Empire have established the deep affinity of the Jews of the Empire to 
the Ottoman culture, both “popular” and “high”. 

Thus, for example, the composition of Turkish melodies for Hebrew 
songs testifies to the close acquaintance of Jews with Turkish songs.*! 


36 On the involvement of Jews in the slave trade, and on their ownership on slaves, see 
Ben-Naeh, “Jewish Ownership of Slaves”. 

37 The knowing of at least basic Turkish among the Ottoman Jews is reflected, inter 
alia, in the Turkish elements which penetrated their spoken language (Judezmo) and the 
elite’s written language (Hebrew), see Romeu Ferré, “Turguismos”; Bunis, “The Dif- 
ferential Impact”; Id., “The Ottoman Component”; Id., “Turkish Influence”. Annette 
Benaim has found dozens of Turkish words in her corpus of Judezmo texts in the Responsa 
literature (Benaim, Sixteenth-Century Judeo-Spanish Testimonies, p. 181-183, 496-499). 

3 Hamon, Kompendium der Zahnheilkunde; Heyd, “An Unknown Turkish Treatise” ; 
Murphey, “Jewish Contributions to Ottoman Medicine”. 

39 Ben-Naeh, Jews in the Realm of Sultans, p. 198; Id., “Urban Encounters", p. 186-187. 

40 Ben-Naeh, Jews in the Realm of Sultans, p. 241. The deep familiarity with Ottoman 
law is also reflected in the adoption of the waqf system, according to Muslim law, among 
Ottoman Jews. See Gerber, Crossing Borders, p. 159-180. 

^! Tietze, Yahalom, Ottoman Melodies, Hebrew Hymns; Dorn-Sezgin, “Dervishes and 
Court Singers”; Fenton, “Israël Najára"; Ben-Naeh, “Urban Encounters", p. 188-189; 
Seroussi, ^Musiqah Turkit”; Id., “The Turkish Makam”. 
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Furthermore, there are indications which point to the fact that there were 
Jews for whom Turkish became a spoken language. This fact can be 
learned from the existence of a seventeenth-century Turkish translation 
of the bible written in Hebrew letters, which testifies to the existence of 
Jews in the Empire who were in need of such a translation in order to 
understand the biblical text, and from other compositions in Turkish 
written in Hebrew letters or in other scripts.“ 

However, aside from the practical needs for communal and personal 
representation in front of the authorities and the cultural interest Jews 
took in Turkish culture and music, Jews also encouraged the study of 
Turkish for simple economic motives. Knowledge of Turkish enabled the 
broadening of the clientele of Jewish merchants and helped artisans and 
merchants forge strong ties with their Turkish counterparts. 

One of the reasons for the need to know Turkish amongst Jewish mer- 
chants was membership in mixed professional guilds. During the Mam- 
luk period the system of guild organization had not yet developed.“ 
Under Ottoman rule an organized system of guilds developed in urban 
economics, and these started out as mixed guilds. Muslims, Christians 
and Jews worked together, and at times the head of the guild himself was 
not a Muslim. During the seventeenth and eighteenth centuries significant 
changes took place in the structure of the guilds — the model of a mixed 
guild slowly disappeared and the guilds underwent a process of division 
according to religion. 

Our account book provides us with a window into the life of a Jewish 
agent in the Ottoman Empire, and with further testimony to the close cul- 
tural and economic ties which subsisted between Jews, local Christians, 
European Christians and Turks in the urban trading centers of the Empire. 


* Hacker, “Sheliho shel Lu'i ha-Arba‘ah ‘Asar”, p. 30, 42-44. On Turkish translations 
of the Bible in Hebrew letters among the Karaites see Shapira, “The Karaim Translation 
of the Book of Nehemia”; Id., “A New Karaite-Turkish Manuscript from Germany”; 
Privratsky, Turkish Bible Translations, p. 63-67. Jews were also involved in composing a 
Turkish translation in Arabic letters; see Neudecker, The Turkish Bible Translation; Ead., 
“A 17" Century Jew”; Privratsky, Turkish Bible Translations, p. 10-13. 

43 See for example Marazzi, Tevarih-i al-i Osman; Rozen, The Jewish Community in Istan- 
bul, p. 283; Shapira, “A Karaim Poem”; Id., “Miscellanea Judaeo-Turkica”. For a general 
description of the use of Turkic dialects among the Karaites see Id., “The Turkic Languages”. 

# Lapidus, Muslim Cities, p. 96-99; Baer, “Guilds in Middle East History”, p. 12-17; 
Id., Egyptian Guilds, p. 2-3. 

45 On the guilds in the Ottoman Empire see for example El-Nahal, The Judicial Admin- 
istration, p. 57-64; Baer, “Ottoman Guilds”; Id., “Turkish Guilds”; Cohen, The Guilds 
of Ottoman Jerusalem; Gerber, Crossing Borders, p. 111-115; Id., “Guilds in Seventeenth 
Century Anatolian Bursa”; Faroghi, “Ottoman Guilds”. 

46 The Turkish traveler Evliya Celebi described separate Jewish guilds in Istanbul and 
Cairo (for a discussion see Gerber, Crossing Borders, p. 116-121). On the Jewish guilds 
in the Ottoman Empire see, for example, Barnai, “Gildot Yehudiyot”; Ben-Naeh, “Bein 
Gildah le-Qahal". 
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THE GLOSSARY 


The writer does not mention the source of his list. Did he hear it from 
someone or did he find a written source? I assume that the writer heard 
the words from a colleague, maybe a Turkish trader. The glossary, like 
the rest of the manuscript, was written in Hebrew letters. The Hebrew 
transcription system of the writer is not consistent.“ It is therefore dif- 
ficult to reconstruct the exact pronunciation of the Turkish he heard. 
Nevertheless, I have given the Turkish words with a Latin transcription, 
based on the Hebrew letters, which roughly reflects the way the writer's 
Turkish teacher pronounced the words (if the list was indeed transmitted 
orally), and have added alongside this the modern Turkish forms of those 
words. The Arabic and the Turkish do not match up exactly; for example, 
anne in Turkish (mother) was translated as "à ( "m My mother); karpuz 
(watermelon) was translated in plural as n3 Ge watermelons). The 


translation column below refers to the Turkish column in the manuscript. 
Where it is possible, a translation of the Arabic word, when it is different 
than the Turkish, is added in parentheses. A facsimile of the glossary is 
also added (fig. 1-3). 


T-S Ar. 30.295, 4v 
Turkish | Transcription | Judeo-Arabic Transcription Translation 
ab noyn | SAS“ as | Lets learn 
TNN Turkish 
mov | Gidelüm ni és Let's go 
(Gidelim) 
ba | Gel nosn Ju | Come! 
`P | Yüri (Yürü) n c» Go! 
"no | Satar wan Gs | Sells (or: 
Buys) 
nnno | Satmam yin Vas L | I don't sell 
(or: I don’t 
buy) 
mno | Satum aldum DINYA TIN ey st ul | I bought 
0179X | (Satin aldım) 
TR Tn9 | Satın aldın 50... --- | You bought 


47 See note 35. 

‘8 For example: 4 is represented both by 3 and by p GAS Js - Boo, Se — ppd, 
a — po); > is represented both by d and by x. 

^ Dialectic form, instead of xl. 

50 The Turkish words have no Arabic translation here. 
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7793 | Nerde kenda nota] pp nm Send cp Where will 
273 PTP | gider sin MITMPOR) Hg LS c you go? To 
Jo | Iskenderiye TONWIN aS ela | Alexandria, 
771 PON | gider alhad 21. [en Sunday 
“mx 73 | [...] [Where will you «ij 
[?]nv3 | (Nerde kenda go? I will goto 
gidersin Alexandria, 
İskenderiye T E God's 
gider[im] P 
alhad...) 
n[r7]&8 2 | Bu a[dine]h AVON TTT) zap dll oda | We will go 
972 | gider mm this Friday 
(gideriz) 

“pr | Yukarı p»e da | Up 
Pax]wox | As[agi] --- --- | Down 
TUR ie | m (2 | Inside 

cerde 
en | ma (Outside) ^; | — 
[...] pw “a | Gel şek pip YonN nn ös ele? au | He will come 
(gelecek) ([...P! go up! |[?] 
[?]) 
otn | Tus (tuz) non çe | Salt 
T-S Ar. 30.295, 4r 
10 | Su mma m Water 
n9n07 |? n>) abs |? 
pT | Bardak naw 4,4 | A (single) drink 
[Tk. cup] 
0129? | karbus (Karpuz) pna [gees] eum Watermelon 
(Watermelons) 
"n7 | Sindi (şimdi) np" 532-3, Ja | Now 
vp | Kardaş DN & >! | Brother 
(My brother) 


5! Maybe there is an error here and instead of myn the writer wanted to write imn, | y 
(“immediately”). The relation between the Arabic and the Turkish here is not clear. 
> For the classic form: c34 lis. 
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0179p Tp | Kız kardaşüm NDIN 1 | My sister 
(Kız kardeşim) 7 
TIN | Anne NN j^ | Mother 
(My mother) 
maa | Baba UN & y! | Father 
(My father) 
212 | Benüm (Benim) oyna ol | My 
TN | Oğlu "20 > | Son 
5m? > (JS / je |? 
wer | Eş ? ? | Wife 
p2 | Bin 239X (I ride) LS | | Ride 
4? An tw |? "b à In (?) 
nN At VD ©? | Horse 
pnn | Tunk/Tunk” 121p7 ? | Bronze[?] 
(Tunç) 
am? non | Boğoz larum? nin Nedavah | My donations[?] 


(Hebrew: Char- 
ity, Donation)? 


21 | Mum 1 Ner?! | Candle 
pip | Kirnak?? m3 iyi | Female Slave 
mop | Kara Jay (Slave) e | Black 

(A black Slave?) 
my | Avret mn 8l | Wife, Woman 


53 Maybe: a way, road, path (see Redhouse, A Turkish and English Lexicon, s.v ol), 
p. 959), but the Arabic word is not clear. 

4 Maybe a distortion of içinde (“in”)? 

55 Cf. in modem Turkish: bağışlarım. 

56 n2 appears in some Judeo-Arabic dialects as part of the Hebrew elements, See 
Avishur, ha-‘Ivrit she-ba-'Aravit ha-Yehudit, p. 31; Henshke, Lashon ‘Ivri be-Dibur 
‘Aravi, p. 303; Bahat, ha-Markiv ha- 'Ivri, p. 321 (It exists also in Judezmo, cf. Bunis, A 
Lexicon, no. 2806). 

57 Hebrew: vi; Arabic: 444. 3 appears as part of the Hebrew elements in the Arabic 
dialects of Jews of Morocco (Bahat, ha-Markiv ha- 'Ivri, p. 329). 

58 See Redhouse, A Turkish and English Lexicon, s.v Gb 3 (qurnaq), p. 1448. 
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Sun | Rucul “DTK | (Man) es | Men 
7723 | Baylos, (Balyos)® Sony Ja | Consul 
pws | Buşak (Bıçak) ppo © | Knife 
pvp | Kuşak nposn iile | Sash, Shawl, Belt 
paw | Sebekf! To 4,3 | Nets, lattices 
w112 | Babuş (pabuç) Pa 625 yy Kind of shoes 
w>p | Kılış (kılıç) (Da (2) «a | Sword [?] 
[?] anx | Oda ann mal 224,0, | Room 
“ont | Zavallı ppon apes | Poor 
Tow | Ağlar "T Xx | He is crying 
ae] Yağ 9 yvOY DT |. xs cj | Oil and lamp 


© The Turkish word here arrived from Arabic (125). The author preferred here the 
Hebrew word OsX. In Arabic asl refers only to the biblical figure, Adam. The word ATN 
was part of the Hebrew elements of some Judeo-Arabic dialects, as the dialect of the Jews 
of Tunisia (Henshke, Lashon ‘Ivri be-Dibur ‘Aravi, p. 175) and Morocco (Bahat, ha- 
Markiv ha- 'Ivri, p. 101). 

9? See Redhouse, A Turkish and English Lexicon, s.v Qt, p. 335: “1. Title of the 
Venetian ambassador at the Ottoman court in olden times; 2. Title sometimes vulgarly 
given to all foreign consuls". The word came from the Italian word baglio. 

9! Or c-/cebik, ‘pocket’[?]. 

© Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, s.v J 3,5 193,5, p. 375: kind of shoe. 
See also Blau, Dictionary of Mediaeval Judaeo-Arabic, p. 271. 

© The word is deleted. 

di gr (sesame [In Turkish: susam], perhaps sesame oil). 
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Fig. 1. T-S Ar. 30.295, 4v. In the right: accounts 
(Reproduced by kind permission 
of the Syndics of Cambridge University Library). 


464 DOTAN ARAD 


Fig. 2. T-S Ar. 30.295, 4r. In the left: accounts, including a mention of “my 
master the Consul” (»Yonp^u To). 
(Reproduced by kind permission 
of the Syndics of Cambridge University Library). 
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Fig. 3. T-S Ar. 30.295, 5r. In the right: accounts. 
(Reproduced by kind permission 
of the Syndics of Cambridge University Library). 
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APPENDIX 


List of the Haftarot (T-S Ar. 30.295, 7r)95 


STA py vi TY Spann TEN 
“DOK TUR myw NT 
Om Tam mona 7n vm 

700% 927 [!]nwn wy vn3 nmn nox 
Tapy nim wy ni apy NI 
Zam pin 20 ni noum 

7595 SK [!] XS apy 20" 
Tanbw vp Dna yen m 

TOR Aw) nme NM Us ona noun “inanan 
Ton vs" nouna mnav^nv 

Ba 99 oan oxpima TTT VON Ui" 

Paz ty 339p mbna "n 


65 T added this list here, in order to demonstrate the writer's bad Hebrew transcriptions 
(such as mnn instead of niin; nn instead of KW, etc.). This supports my argument 
that the word 778 mentioned by him could be interpreted as Tro, which is a crucial point 
for dating the manuscript (see above, near note 17). Also, the custom of reading which is 
reflected here gives maybe some information on the writer's origin (see notes 71, 80). 

66 Has to be: nman. 

67 Isaiah 54:1. 

68 TI Kings 4:1. The writer omitted unintentionally the Haftarah of Lech-Lecha. 

© I Kings 1:1. 

70 Malachi 1:1. Should be: xwn. 

7! Hosea 12:13. This is the Ashkenazi custom. The Sephardi, Yemenite and Italian 
Jews start at Hosea 11:7. In the haftarah of Beshalakh the author also cites the Ashkenazi 
custom (beginning at Judges 4:4), and not the Sephardi (beginning at Judges 5:1) or the 
Yemenite (beginning at Judges 4:23) customs (see also n. 80). The meaning of this is 
unclear. There is no other indication that the writer (the anonymous agent) is of Ashkenazi 
origin, although this possibility must be taken into account. Perhaps he copied his list from 
an Ashkenazi liturgical collection. 

7? Obadiah 1:1. 

7 Amos 2:6. Should be: 72. 

7^ I Kings 3:15. 

75 Should be: nov. 

76 Zachariah 2:14. 

7 I Kings 7:40. 

78 Ezequiel 37:15. 

TI Kings 2:1. 
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mwN 50 5v [Hannan now] 

8044. 437 npn» 

SUR 9277 maya TYD bN NI 
Suam mvpwa 1999 mows cnn 
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Dotan Arad, “Let’s learn Turkish”. A Turkish-Arabic glossary from the Cairo 
Genizah 


This article discusses a Judeo-Arabic accounting book composed by a Jew 
who, it appears, served as an agent of one of the European consuls in Egypt. The 
accounting book, which seems to have been written in the 1560s, contains pri- 
marily lists of products bought by the agent and various other accounting notes; 
however, some of its pages contain a unique text — an Arabic-Turkish glossary 
composed by the agent, written in Hebrew letters. This glossary reflects the inter- 
est displayed by the Jews of the Ottoman Empire in the Turkish language, an 
interest driven by both cultural and economic motives. In the past the accepted 
assumption has been that the Jews of the Empire spoke only Ladino or Arabic 
and had no command of Turkish. Studies published in the past few decades have 
disproven this assumption and exposed the deep involvement of the Jews of the 
Empire in Ottoman culture, and the command many of them — primarily men — 
had over the Turkish language. The finding discussed in this article joins previ- 
ous findings on this topic, and teaches us that the interest in the Turkish language 
was not limited to member of the Jewish elite (doctors, courtiers, etc.), but can 
also be clearly identified amongst members of the Jewish middle class. 


Dotan Arad, « Apprenons le turc » : un glossaire arabo-turc de la Genizah du 
Caire 


Cet article traite d’un carnet de comptes en judéo-arabe qui a probablement 
appartenu à un agent consulaire en Égypte dans la seconde moitié du xvr siècle. 
Il contient des listes de produits achetés et toutes sortes de relevés comptables. 
Mais quelques pages sont consacrées à un glossaire arabo-turc rédigé en carac- 
tères hébraïques. Nous avons ainsi la preuve de l’intérêt d’ordre culturel et éco- 
nomique certain que portaient les juifs de l’Empire ottoman à la langue turque. 

Par le passé, la thèse dominante était que les juifs ottomans parlaient le ladino 
et l’arabe, mais pas le turc. Cependant des recherches publiées ces dernières 
décennies ont montré que les juifs vivant dans l’Empire participaient de façon 
active à la scène culturelle ottomane et possédaient, du moins pour beaucoup 
d’entre eux, une maîtrise indéniable de la langue turque. C'était surtout vrai pour 
les hommes. La trouvaille analysée dans cet article en confirme de précédentes 
et révèle l’intérêt des juifs pour la langue turque, non seulement dans la classe 
supérieure (les médecins ou les juifs de Cour par exemple), mais aussi dans la 
classe moyenne. 
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THREE CENTRAL ASIATIC EXAMPLES 
OF CAPTATION OF ORATURE BY LITERATURE 


The key to both oral and written communication is based on memory. 
To study the link between these two modes of communication means 
considering the transition from an internal to an external memory. 
We will therefore focus on the evolution, in the Turkic world, from an 
individual memory generated by a way of life to a collective memory 
imposed by the book. 

The funerary steles which are the Turks’ first testimony on their evolution 
date back to the seventh century. Right from the dawn of the great Turkic 
empires of the steppe, the word (sa: v) of the Kagan was put into writing. 

Most ancient Turkic inscriptions are epics, with the Kagan as hero. 
A chosen one of Tengri, the Turkic monarch receives the kut iiliig “The 
good share of destiny”, which makes his word law: his Verb guarantees 
the order of the world as well as individual prosperity. Tengriteg tengride 
bolmi$ türk Bilge Kagan bödke olurtim sa: vimin tüketi eSidgil' “I am the 
Turkic monarch Bilge Kagan, of the same essence as Tengri, so mark my 
words.” This sacred word of the sovereign can then be traced back to 
celestial powers, once it is written down on parchment. As precised in a 
later chronicle: “If I am grateful to the Kagan for his endless mercy, 
Heaven and Earth will bless me. Having written those words, he burnt 
his writing as an offering to Heaven.”? 

Later, in the eleventh century, the “word carrier” (sa: vci) lost his regal 
status and became a soothsayer, an interpreter of divine powers. And here 
we have the two main figures of Turkic tales: the warrior-hero and the 
bard-shaman. The latter manipulates the acts of the former, interspersing 
the present with past deeds, which can always be updated in the future. 


! Orkun, Eski Türk Yazıtları, p. 72. 
? Kara, Chants d'un barde mongol, p. 20. 
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The epic tale is a fiction which should be lived in the reality of a present 
subject to constant reconstitutions. The text extends the primeval myth 
of a cosmos, and shapes a whole society. The epic hero is a paragon of 
all perfections: his acts are memorable, his person ideal, his behaviour 
exemplary. 

From tribal chiefdoms in High Asia to the heart of Ottoman Anatolia, 
Turkic identity has been conveyed by language for over a thousand years. 
Before turning to a few examples chosen in Turkic literature, I would like 
to define the respective spheres of orature and literature. 


ORATURE AND LITERATURE 


Since 1975, I have marked out two contiguous fields, namely orature 
and literature. Orature refers to the whole patrimony transmitted by word 
of mouth, from the briefest formulas to the longest songs, without resorting 
to writing. Of course, one must keep in mind the gap between what is 
“oralised”, and has previously been subjected to a discursive manipulation; 
and what is “vocalised”, and partakes of a spontaneous use of language. 
I could illustrate this through the difference which exists in Uzbek and other 
Turkic languages between the words aytmog “to tell formal words” and 
demog “to speak ordinary words”; in epic tales, can be found the recurring 
phrase: turip muni aytti “standing up, he proffered those words”, as formal 
speech, the speech of power, cannot be spoken while sitting. 


The originality of orature is threefold: 


* Its composition, which can be immediate or delayed, but is only fixed 
through memory. 

* Audience. 

* Its transmission, which does not imply remaining faithful to the original. 


In other words, the ductility of orature stands in sharp contrast to the rigid- 
ity of literature: spoken words flow, but written words are deeply carved. 


As it happens, I am unsure how to define the word “literature”. This 
is probably the reason why it is not taught in French Universities, where 
we have Bachelor's, Masters’ and doctoral degrees in “Arts [humanities ]" 
(classic or modern; in French: “lettres classiques, lettres modernes"), but 
no degrees in literature. Five centuries earlier the word "littérature" was 
a synonym of “érudition, culture": “Frere Symon de Saint Quentin fut 
en ce temps envoyay devers les Tartares pour l'experience de sa lictera- 
ture" (Simon de Phares). To take another example: in Turkish, the word 
literatür refers to the nondescript mass of grey literature, composed of 
instruction manuals, memos and working papers. All things which quickly 
get out of use and forgotten. 
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At the other end of the spectrum, the word edebiyat used to refer to a 
“practical norm of conduct”, which should be both “praiseworthy” and 
“inherited from one’s ancestors”. So Turkish literature is first and fore- 
most a humanitas, that is to say an education to life in society. It is a sum 
of knowledge which makes a man courteous and urbane. This is another 
way in which I distinguish between orature and literature: the wild Verb, 
nurtured from the blank space of the steppe, falls into the trap of Letters 
as soon as it gets in the city. It then escapes the constraints of the voice 
to acquire the properties of the reed pen. 

Chronological considerations are obviously not enough to distinguish 
oral from written speech. If we take as the starting point of writing the 
carved pebbles dating back to 17,000 before Christ, which were found in 
the cave of Beldibi near Antalya (Turkey) by Denise Schmandt-Besserat, 
to suppose a world of pure orality would throw us back to archaic groups 
and problems which the Society of Linguistics forbade us to tackle here- 
after in 1886°. Moreover, literacy includes a wide range of abilities, from 
the man who can barely sign his name to the one who deciphers steles and 
documents fluently. Orature and literature are therefore tightly interwoven. 

We must leave aside the binary opposition between oral and written 
speech, which often implies a distinction between vulgar and cultivated 
language. The opposition between these two fields is largely modern, and 
I am convinced that the original Turkic texts of the seventh century were 
written not to be read, but to be seen. The ancient Turkic stele is a mile- 
stone in the steppe, which breaks down the continuity of space to topple 
it over into time. In a similar fashion to the tamga, stamped on the back 
of cattle, the Turkic rune stele stuck into the ground marks the possession 
of that particular space. It is the visual trace of the words of power uttered 
by the Kagan. It marks the permanence of domination through praise of 
the monarch. These steles are all the less legible as they are written 
lengthwise in long alternate lines (boustrophédon), before being raised 
vertically. But a mere glance to the writing encapsulted in its stone altar 
is enough to hear the imperious words of the Kagan. Orature and litera- 
ture were just as closely interwoven in the West during medieval times, 
during which a scholar, or litteratus, did not write himself but dictated to 
a scribe, who was illiteratus, since literacy did not designate the capacity 
to write, but the mastery of Latin. 


The axis between orature and literature can be divided into 4 sections: 


* Pure orality implies an absence of writing: from the war cry to the epic, 
through tongue-twisters, proverbs, riddles and tales, a whole range of 
communication evades textual writing. 


3 Schmandt-Besserat, “The origin of visible language". See also: Dor, “A l'aube du cri”. 
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* Mediate orality is a recording of the live voice, which results in folk- 
loric collections (songs, tales, etc.), pedlars’ booklets and many other 
forms of written media. This can be described as literary orature. 

* Mediate literature on the other hand will involve all that I call “oral 
literature”, i.e. texts which are written to be read aloud: political speeches, 
sermons, conference papers; the theatre, cinema and television resort 
profusely to that process: the TV host reading his prompter provides 
a good example. 

* Pure literature can be illustrated through formal poetical works, such 
as those of the Chuvash poet Aigui, which are literally “unutterable”’. 


In the Turkic world of the first centuries, the use of writing was limited 
to solemn utterances. The inscriptions of the Orkhon or lenissei are no 
ordinary communications, in that they have no administrative value (such 
as the recording of archives, laws and decrees). In these works, the 
majesty of the monarch alternated with references to his bare humanity: 
tängri elim, ol yishda erginkà bókmedim “I am not tired of my divine 
people, I am not tired of my stay on this earth (litt. ‘in this mountain 
forest)" or “My virile name is Light-Prince, o my beloved wife, o my two 
sons, misery of my life! O my only daughter!” (är atim Yaruk-Tegin, 
koyda kuncuyum a, ekki oglanim a, ässizim a, yalangus kizim a). 

The famous divination manuscript İrg Bitig, written on March 17, 930 
CE is also strongly marked by orality: the omens are meant to be read 
aloud. The old monk who dictated it to the young scribe used his memory 
rather than a written document, which explains the lack of order in the 
omensi, 

Closer to us in time, the Kitab-ı Dede Korkut, mentioned as early as 
the fourteenth century by historian Rashid ed-Din, but whose carliest 
manuscript versions were first written in the sixteenth century, marks a 
transition from literary orature towards literature. This is a key moment, 
when the Oghuz, who had become defenders of Islam, started moving 
away from the Altaic beliefs they had so far supported. 

Yunus Emre's Diván provides a very good example of the use of orality 
in written literature. I have shown elsewhere how he skillfully intertwined 
within the same poem a popular syllabic metrics with a more learned one 
called arûz, so as to appeal to all, from the scholar to the peasant”. 

The spread of the Arabic alphabet brought a deep change to writing. 
From then on, authorities in the Ottoman Empire relied on writing for 
their laws, and therefore is Soliman known as Kanuni, the Legislator. 

From the 15th to the 17th centuries, the Ottomans as well as the Cha- 
gatays developed a real worship for the written word, which culminated 


^ Cf. Ïrq Bitig, p. 23. 
5 See Yunus Emre, Cantiques d'abandon et d’adoration. 
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by the former in the farfh or chronograms, and by the latter in the mua- 
mmo or logogriphs. Both are extremely elaborate plays on the literal and 
numerical value of words. 

Let us now turn to Central Asia. This was the scene of a mighty 
confrontation between two worlds: the Turkic world and the Iranian one. 
As the saying goes: Turk u Tadjik, dur u nazdik “Turk and Tadjik, both 
far and near”. The relationship is also called shir u shakar (milk and 
sugar), Turkic milk and Persian sugar. The great poet Mir Ali Chir 
Navai has written a whole treatise on the subject, called Muhakamat al- 
Lughatayn (the Judgement of the two Languages). 

Between fourteenth and eighteenth century, Central Asiatic literature 
develops in the king’s court of Samarkand, Herat and Kokand. 

From the early nineteenth century onwards, literature as humanities 
made way to literature as an object of formal and academic research. 
The Jadids (Moderns) sought to bring about the intellectual renewal of 
society through the transformation of education structures. Literature was 
no longer a way of life but a technical tool in the use of progress. 

The late nineteenth century and the early twentieth paved the way for 
the great Soviet lamination. The October Revolution gave repression 
against indigenous languages a new impulse. Different alphabets were 
imposed on the nations of Central Asia, in order to create mental confu- 
sion in individuals, and to differentiate as much as possible between 
languages which were so far part of the same fabric. Ideological refor- 
mulation limited literary themes to a small catalogue, repeated ad nau- 
seam throughout Central Asia: 


* the Glorious October Revolution, praise of the Kolkhoze, the beauty 
of the young tractorist, the bravery of the Red Army, and most of all 
a paean in praise of Comrade Stalin. Socialist realism was more or less 
synonymous with intellectual death. 


The Second World War confined literature to the “patriotic” register: 
it became impossible to deal with other subjects than the front, or the 
brave workers back home, the battle of Stalingrad, or young heroes giv- 
ing their lives to rescue the USSR. 

After the war, literature spread through soviet Central Asia through the 
development of libraries, reading rooms, writers' societies, as well as the 
creation of literature departments in universities. New literary genres 
appeared: brief tales, short stories, chronicles, autobiographies, plays, 
etc. However, it was not until the age of Gorbatchev and the perestroika 
that central Asian literature bloomed. The wind of freedom which blew 
on national languages gave rise, among other things, to the great come- 
back of poetry. The last decade of the twentieth century, marked by the 
independence of Central Asian Republics, only accelerated the diversifi- 
cation started during the perestroika. Among salient facts, we should note 
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the growing influence of Islam, or of new religious currents like tengrism 
(tengrichilik). As an example of the latter, we could quote the novel by 
Tügölbay Sidikbekov Kök Asaba (The Blue Banner), in praise of the 
great Khirghiz Empire of the ninth century and its religion, tengrism. 

I would now like to dwell on three Central Asian examples, to show how 
the words of ancient epic heroes are now used in contemporary political 
ideology. Let us trace this evolution through three famous heroes: the 
Turkmen Goroghli, the Uzbek Alpamish and the Kyrgyz Manas. 


FROM EPICS TO POLITICS 


First hero: Goroghli, son of the city 


Several ancient legends — which, according to Herodotus were already 
widespread among the Scythes® — revolving around the theme of an irate 
master blinding one of his servants and the subsequent revenge of the 
latter’s son, merged together around a historical character. The result was 
the cycle of Goroghli. 

Born by this historical character, the legend quickly spread from Ana- 
tolia to the eastern borders of Central Asia. We must insist here on the 
widespread circulation of the cycle of Goroghli, which is mentioned from 
the Balkans to Siberia, and from Caucasus to the Middle-East: not only 
in Turkey, Azerbaidjan, Turkmenistan, Qaraqalpaqstan, Uzbekistan, 
Qazaqstan and Kirghizstan, but also among the Kurds, Armenians, Geor- 
gians, Iranians, Tajiks and Wakhis...’ 

Towards the end of the sixteenth century, the Ottoman archive regis- 
ters (muhimme defteri from 1580 to 1585) recorded the existence of a 
rebel leader, Köröğlu Rüsen, from the Turkmen tribe of the Tekeli. He 
went into hiding in 1580, then enrolled into the army of Osman Pasha 
and took part in the Azerbayjan and Caucasus campaigns (1584-5). In the 
following century, his fame as a victorious war leader was already well 
established, but the historical character had already vanished in favour of 
the epic hero. In the Turkmen version, Goroghli is a mighty king, a pro- 
tector of the poor, and a support for widows and orphans. He was a 
symbol of social fight, but was also occasionally used for other causes, 
be they national (exalting the Turkmens over the Persians) or religious 
(supporting the Sunni against the Shiites and Christians). 


© Dumézil, “Les légendes des Fils-d'aveugle". . 
7 Boratav, Köroğlu destanı; Karryev, Epicheskie skazanija; Mélikoff-Sayar, Evolution 
du thème de Köroğlu; Karryev, Poceluevskij, Gorogly; Avcı, Köroğlu Ayaklanması. 
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In the Soviet era, this epic was taken over by the theatre, which was 
considered as the best way to spread revolutionary propaganda among 
the masses. These very mobile theatre companies, which operated mostly 
in the country, could play in villages as well as clubs, or meeting halls. 
Agitprop remodelled the figure of Goroghli until he became a champion 
of popular emancipation for the Turkmens; his capital, Tchamlibel, was 
the prototype of an ideal city welcoming the dispossessed. 

In 1993, shortly after the independence of Turkmenistan, the country’s 
president, Saparmurat Nyazov (1940-2006) gave himself the title of 
Turkmenbaşı “Leader of Turkmens worldwide”. His autobiography, the 
Ruhname, was written using a new alphabet, and marked the beginning 
of a new culture, while being the absolute guideline for Turkmens in 
all and every aspect of their daily life. Niyazov claims the influence of 
Goroghli in the following terms: 


Ruhname kitabını yazmak hakkında çok düşündüm. Her defasında atam 
Oğuz Han’ inruhu: “Yaz (...)!" dedi. Köroğlu Bey'in ruhu: “Sen Türkmen 
milletine altın hayatın yolunu göster, bu senin talimatın olur, bu senin 
yolun olur, Saparmurat!” dedi. 


“As I contemplated writing the Ruhname, I often engaged in reflexion. Each 
time, the spirit of my ancestor Oghuz Khan told me: ‘Write!’ The spirit of 
Lord Goroghli told me: ‘Show the Turkmen people the way to prosperity, 
such are your orders, such is your calling, Saparmurat!’” 


And to this day, in Ashgabat, the Turkmen capital which was largely 
remodelled by its leader, you can see, in the Park of Turkmen Independ- 
ence, the statue of Goroghli next to that of Oghuz Khan, and you can 
walk along the Gerogli kócesi into the city center. 


Second hero: Alpamish, son of the steppe 


The epic of Alpamish goes back to the conflicts between Uzbeks and 
Kalmuks, which happened in the 16th-17th centuries.’ The first allusions 
to the epic, in the nineteenth century, are somewhat confusing. The orien- 
talist E. F. Kalja mentions hearing the epic from the Uzbek bard Aman- 
nazar in the area of Termez around 1890. However, six years later, 
Major-General Razgonov (who commanded the military district of Syr- 
Daria) gave the Uzbek folklorist Abubakir Divaev a manuscript described 


8 p. 108 of the third part of the Turkish version on the website: www.Turkmenistan. 
gov.tn/ruhnama. In the second part, p. 50, we find also: Bu vatan başı (...) göğe uzanan 
dağlarla çevrili Çamlıbel'dır, yani Türkmenistan dir. 

9 Mirzaev, Alpamysh; Divaev, Alpamys-Batyr; Zhirmunskij, Skazanie ob Alpamyshe; 
Paksoy, Alpamysh. 
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as “gazag”, and noted down from the recitation of the Qaraqalpaq bard 
Djiemurat Bekmuhamedov. Divaev published it in 1902 in Tashkent, under 
the title: “A Kyrgyz poem”. 

In spite of this mix-up, the epic met with overwhelming success, and 
went through numerous editions before the October Revolution (1901, 
1905, 1907, 1910, 1912, 1914 and 1916). Soviet authorities claimed the 
hero as their own, and made him a model of revolutionary altruism tri- 
umphing over the forces of ignorance. Alpamish did not pursue personal 
aims or selfish love, but rather fought to establish a new type of social 
relations. In the decades after 1922, over 30 different versions were 
published in Tashkent, although that of bard Fozil Yoldashoghli, noted 
down by Hodi Zarif in 1928, is considered as the most accomplished by 
folklorists as well as the Uzbek public. 

Despite its limited length (14,000 lines), its plot is dense. Through the 
various episodes of the epic, the proximity between Uzbek Turks and 
Kalmuk Mongols is obvious: no linguistic misunderstandings, no difference 
in the way of life: Alpamish and his uncle Baysari interact with Kalmuks 
as if they were Qongrats, which tends to prove the epic as ancient, dating 
back to almost Altaic times. 

Until World War II, the Central Committee of the Uzbek Communist 
Party glorified the epic of Alpamish as the anthem of the Uzbek fight for 
freedom and against the foreign invader, and as the spontaneous expres- 
sion of a truly popular movement reflecting the ideology of the labouring 
masses. But towards the beginning of the 1950s, this attitude changed 
radically: the epic was now considered as a reactionary firebrand, per- 
vaded with the poison of feudalism, stinking with Islamic fanaticism, 
and encouraging hatred against foreigners (understood as Russians, but 
also maybe Chinese). In 1952, a certain A. Abdunabiev, a scholar of 
the department for Uzbek studies at the Marx-Engels-Lenin Institute, 
published an article in the Pravda Vostoka of Tashkent, which sounded 
as the dirge of the epic, and qualified its defenders as pan-turkist national- 
ists. Any mention of A/pamish was henceforward prohibited, and it was 
even forbidden to stage songs from the epic. It was not until a full decade 
later that a timid reappraisal of A/pamish took place. 

As Uzbekistan became independent, the hero came back into favour. 
In 1997, Uzbekistan celebrated with pomp and circumstances the 1000" anni- 
versary of the epic, and was supported in this endeavour by a resolution 
passed by the UNESCO during its 151th session. That very same year, 
an Uzbek astronomer discovered a new star, which he named Aibarchin, 
after the wife of Alpamish. Two years later, the writer Usman Azim 
wrote a play entitled The Return of Alpamish, which was performed first 
in Andijan, and later in Tashkent. In official political discourse however, 
Tamerlane, the great conqueror, was granted more importance than 
Alpamish. The latter nonetheless remained particularly popular in the 
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province of Surxan-Darya (where the epic originated), and he is commem- 
orated every year, as bards sing his daring deeds during a festival called 
“Baysun Spring” (Baysun bahori), which is devoted to Uzbek folklore. 
In the speech delivered by President Islam Karimov during the 20" anni- 
versary of Uzbek independence (01/09/2011), one particular sentence 
seemed to allude to the hero: *We must remember our ancestors [...] who 
lived in difficult times [...] and laid down their lives in the name of a 
freedom they preserved for future generations. Let us praise them today.”!” 


Third hero: Manas, son of the mountain 


By its sheer volume, the epic of Manas — devoted to the appearance of 
the Kyrgyz people — dwarfs all the others:!! it is nearly 500,000 lines 
long, and as a point of comparison, the //iad and Odyssey taken together 
represent 22,000 lines. The first fragment of the epic was collected by 
Prince Tchoqan Valixanov in 1856 in the Isik-Köl area, before V. Radlov 
gathered other episodes between 1862 and 1869 among the Bugu of the 
Tekes valley, the Sari-Bagish of the Isik-Kól and the Soltu of Tokmak. 

In Sovietic times, the two great bards Sayakbay Karalaev and Sagim- 
bay Orozbakov gave the epic its final shape. While deeply rooted in 
Altaic culture, the epic was also realistic: Manas is human, he is fallible 
and vulnerable; but he is also a man singled out by the Tengris thanks to 
the kut, which gives him the power to dominate the Kyrgyz and lead 
them to victory. This being said, the facts mentioned in the epic are vague 
enough to allow nowadays a wide range of political interpretations. 

President Askar Akaevitch Akaev, after fastuously celebrating the 
1000th anniversary of the epic in 1995, did not hesitate to write in his 
ideological vademecum, Kyrgyz statehood and the national epos Manas: 
“I don't think I can be accused of blasphemy for saying that, for the Kyr- 
gyz, this epic is similar to the Holy Scriptures. The character of Manas has 
been venerated for centuries (...) and revered as a sacred symbol." 1? 

In the early days of the USSR, the epic was favourably received. In 1925, 
the politician and writer Kasim Tinistanov had warmly advised the Agit- 
prop office of the Regional Committee of the Kyrgyz Communist Party 
to publish the epic. The account of the session is signed by its chairman, 
Tórekul Aytmatov, who was to be eliminated later on. I mention this 
because he was the father of the great Kyrgyz contemporary writer Tchin- 
guiz Aytmatov (who was also a prominent politician). Ten years later, a 


10 On the website of Uzbekistan National Information Agency. 

!! Radlov, Proben der Volkslitteratur; Junusaliev, Manas; Hatto, The Memorial Feast 
for Kókótóy-Khan; Akaev, Kyrgyz Statehood. 

12 Akaev, Kyrgyz statehood, p. 39. 
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great (vsesojuznyj, “pansovietic”) conference on Manas took place in 
Frunze. Among the participants were three major figures: K. Tinistanov, 
E. Polivanov and M. Auezov. But in 1937, Tinistanov and Polivanov were 
eliminated, and Auezov took the hint and turned to the biography of Abay 
Kunanbaev. However, in the 1940s, the Kyrgyz lobby picked up again. 

In 1946, an extract of the epic was published in Moscow, while the 
opera Manas, composed two years earlier by Vladimir Vlasov (1902- 
1986) upon a libretto by K. Malikov and A. Tokombaev, was competing 
for the Stalin Prize, the highest distinction at the time. Unfortunately, this 
was the time when party ideologue A. Jdanov branded intellectual circles, 
charged with “cosmopolitism”, as a hideout for enemies of the people, 
and underhand organizations secretly financed by bourgeois capitalists. 
In a sudden turnaround, the Soviet Party-State launched in 1951 a massive 
repression against the national epics of turkophone people, which culmi- 
nated in February 1952 against Manas.P In the newspaper Sovetskaja 
Kirgizija (2/02/1952), G. Nurov ranted against the epic, described as “a 
feudal and imperialistic work, [...] pervaded with racial hatred”: in the 
name of proletarian internationalism, it was urgent to destroy this nation- 
alistic and bourgeois work. 

But even within the Kyrgyz Communist Party, rebellion was afoot. 
The newspaper Kizil Kirgizstan protested against this Russian interfer- 
ence with what constituted a Kyrgyz prerogative. War was subsequently 
declared on Sovetskaja Kirgizija: Professor Sherstjuk, from the Univer- 
sity of Frunze, argued against G. Nurov that Russian bylinas, or heroic 
epics, were rife with references to orthodox Christianity, and therefore 
was more reactionary than the Kyrgyz epic. The greatest author of the 
time and father of the Kyrgyz novel, Aali Tokombaev, member of the 
Kyrgyz Communist Party and deputy to the Supreme Soviet of the Kyr- 
gyz Republic, entered the fray: “the epic”, he wrote in an article dated 
March 28th, 1952: “is a precious relic of our past. This past is now dead 
and gone, but poetry remains forever ours.” A month later, the Moscow 
authorities changed their tune: the reason why the epic was to be forbidden 
was because it was radically hostile to the Chinese friends and brethren, 
and therefore jeopardized Sino-Russian relationships. In May, Baltine 
and Zinogljad tried a new tactic: Manas was a filthy libel, hostile to the 
working masses, and its authors were typical products of panislamic 
parasitism. At that point, two of the most illustrious Kyrgyz scholars 
joined the battle: Professor Tashtemirov fought back openly by insisting 
that Manas is the inalienable possession of the Kyrgyz people; linguist 
Batmanov backed him up cleverly by proving that Manas had nothing to 
do with the Chinese, which were historical friends of the Kyrgyz, but 


3 Bennigsen, “ Les Peuples musulmans”. 
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against the Kalmuks. This was a clever argument, as the Kalmuk Repub- 
lic had been annihilated a few years earlier because of its collaboration 
with the Nazis. 

Other gladiators entered the arena: Bajalinov, president of the Writers’ 
Union, Sidikbekov, a famous novelist, and above all Junusaliev, the com- 
piler of the epic, who was a member of the Science Academy. All of 
them denied Russians the right to criticize a work they could not read in 
the original. Faced with such a staunch opposition, the Sovietic steam 
roller backed away, though not without crushing a few victims such as 
Tokombaev, who was accused of being the leader of the Kyrgyz revolt. 
The Stalinian storm proved unable to break the frail Kyrgyz reed. 

After the independence of Kyrgyzstan, the epic became once again an 
ideological weapon. Askar Akaev wrote: “My thoughts lead me to estab- 
lish a parallel between Manas and the biblical character of Moses, who 
brought his people out of captivity and back to their homeland.” !* The 
history of Manas as a real character was reconstructed: the official dogma 
saw him as a charismatic leader who lived in the ninth century: he was 
the one who, in 840-842, had gathered the scattered Kyrgyz chiefs, 
crushed the Uygurs and founded the first Kyrgyz Empire. “If we try to 
analyze the epic of Manas through the image it presents of the State”, 
wrote the former Kyrgyz President Askar Akaiev, “it is easy to see that 
for the ancient Kyrgyz people and its various tribes the epic was a pro- 
totype of the national Constitution, a code of laws and decrees, a code of 
honour and morals, a testament for future Kyrgyz generations.” ? As early 
as 1995, A. A. Akaiev had the UNESCO recognize the 1000th anniversary 
of Manas. On this occasion, the President gave a speech in which he 
enumerated seven lessons which could be drawn from the epic, and 
which constituted his political agenda. Unfortunately, he deviated from 
this ideal line and was driven from power. His successors, Presidents 
Bakiev, Otunbaeva, and now Aymazbek Atambaev, proved more realistic, 
and direct references to Manas faded away. 

However, the airport in Bishkek, a very symbol of modernity, bears 
the name of Manas; the American military base settled within the airport 
is known as “Manas Air Base”, and from this base took off, every day 
between 2002 and 2012, the C-135 of the French army “Manas detach- 
ment”, which catered for the French troops in Afghanistan (it has been 
suppressed in December 2014). 


14 Akaev, Kyrgyz statehood, p. 280. 
15 Thid., p. 282. 
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In their impulse towards the future, based on a carefully reconstructed 
past, the Central Asian republics chose to extol epic heroes as ideal mod- 
els. Modern leaders built a heroic-national pantheon, which hid dreams 
of millennial antiquity. The carefully revised sanjira (sejere), or popular 
historiographies, trace these people back to the furthest antiquity: Uzbeks, 
Qazaks and Kyrgyz all vie for the longest history, against all rationality: 
millennia heap up, temporal density being seen as a guarantee of cultural 
depth... 

From Central Asia to Turkey, we notice that the sociological world 
of Turkish people is marked by writing, conceived as a captation of 
words of power. Once fixed in the text, speech becomes intangible, and 
therefore infallible. It is nonetheless still situated in the same field of 
representation as orature. 

But the identification of this speech of yore becomes problematic for 
younger generations, used to the new heroes of the media, television and 
the internet, whose rapid turnover guarantees their harmlessness. A new 
form of communication is born, which, in the Turk world, enjoys tremen- 
dous success. 
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Rémy Dor, Three Central Asiatic examples of captation of orature by literature 


In this article, I show how oral monuments extend into writing. After having 
defined the respective base of orature and literature, I deal with the passage from 
the epic universe to the political world, through three examples: Tiirkmen, Uzbek 
and Kyrgyz. 


Rémy Dor, Trois exemples centrasiatiques de passage de l’orature à la littérature 


Dans cet article, je montre comment des monuments oraux se prolongent dans 
l'écriture. Après avoir défini l'assiette respective de l'orature et de la littérature, 
je m'intéresse au passage de l'univers épique au monde politique, à travers trois 
exemples: türkmen, ouzbek et kirghiz. 


KOROBEINIKOV (Dimitri), Byzantium and the Turks in the Thirteenth Cen- 
tury, Oxford Studies in Byzantium, Oxford, Oxford University Press, 
2014, xx + 372 p. 


Cet ouvrage dément l’impression que d’aucuns pourraient avoir d’une négligence de 
l’étude des Seldjoukides de Rum ces dernières années. De plus, on constate dès le premier 
abord qu'il sera très utile aux historiens qui s'intéressent à la transformation de l'Asie 
mineure byzantine en pays ottoman. 

Un bref rappel des événements historiques qui bouleversérent l'Asie toute entiére au 
xn“ siècle en introduction (p. 1-6) est suivi du premier chapitre consacré aux sources 
utilisées par l'auteur. On y trouve une analyse détaillée et une évaluation des sources de 
l'époque, qu'elles soient byzantines, persanes, arabes ou ottomanes. Dans certains cas, 
on trouve méme une analyse de la personnalité des auteurs (par exemple Akropolites, 
p. 8-14) afin d'établir leur degré de fiabilité. Les commentaires de l'auteur au sujet des 
sources orientales, en particulier persanes et arabes, qu'il considére — ainsi qu'elles le 
méritent — comme les plus importantes pour la connaissance de l'histoire de cette période, 
sont particuliérement dignes d'intérét. L'auteur examine d'ailleurs leurs origines com- 
munes, expliquant ainsi la vision commune de l'évolution des civilisations du monde que 
l'on constatera plus tard (p. 20-26). De plus, il précise que les sources persanes au sujet 
du sultanat de Rum furent rédigées en Asie Mineure, région voisine de l'Iran, contraire- 
ment aux sources arabes produites dans divers pays arabes. Ce chapitre est d'une aide 
importante pour les historiens qui n'ont qu'une connaissance limitée des textes du monde 
oriental. 

Le deuxiéme chapitre est consacré à l'Empire de Nicée, dont l'existence fut reconnue 
de manière trés différente dans le monde catholique romain et le monde islamique. L’au- 
teur analyse ici l'attitude du pape, qui refusa de reconnaître Théodore I" Lascaris comme 
empereur byzantin, contrairement au sultan seldjoukide, qui continua à utiliser à son sujet 
les titres de l'empereur de Constantinople. À la suite d'un bref rappel de l'état de l'empire 
avant 1204, l'auteur, poursuivant les travaux de Cheynet, Kazhdan, Magdalino et Ahrwei- 
ler, se livre à l'étude des changements militaires et sociaux sous la dynastie des Comnénes, 
particulièrement le rapport entre l’État et la famille royale. Il conclut avec une comparai- 
son intéressante entre la politique des Comnénes et les réformes des empereurs de Nicée, 
considérant que le premier empereur lascaride peut être perçu comme l'un des nombreux 
dirigeants d'Asie mineure connus pour leurs tendances séparatistes (p. 52). Cependant, 
C'est aussi lui qui fit face aux Latins lorsque ceux-ci tentèrent d'étendre leurs territoires 
en Asie Mineure, qui conclut une alliance avec les Seldjoukides et qui, finalement, s’as- 
sura de la loyauté des autres dirigeants aux tendances séparatistes. Mais le plus important 
est l'élargissement de l'élite de l'État à de nouvelles personnalités, sans cependant margi- 
naliser ceux qui appartenaient à la vieille aristocratie byzantine (p. 58-63). Il convient de 
noter ici que M. Korobeinikov ne prend pas suffisamment en compte les familles d'origine 
asiatique, qui, aprés s'étre converties au christianisme, pénétrérent dans l'Empire byzantin. 
Il aurait pu commencer par les Lascarides eux-mémes, étant donné qu'il note le fait que 
nous ne connaissons pas méme le prénom du pére de Théodore I* (p. 67), ce qui est un 
détail important. Il aurait pu aussi porter son attention sur les Tzamantouroi (p. 63), qui 
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avaient conservé leur nom oghouz!. Sans doute aurait-il fallu accorder davantage d’impor- 
tance à l'article de C. M. Brand, ‘The Turkish Element in Byzantium »?. 

Sur les questions militaires, l’auteur note très justement que les empereurs de Nicée 
recrutèrent à leur service un nombre accru de mercenaires. Parmi ceux-ci on remarque en 
particulier le corps okvOtkóv qui était constitué principalement de Coumans (Kipcaks). 
M. Korobeinikov nous fournit des informations au sujet de ce peuple qui participa aux 
grands événements historiques de l'époque, que Jean III utilisa lors des années 1240 et 
dont de nombreux membres se convertirent au christianisme (p. 75-78). Ses explications 
seraient sans doute plus claires s'il précisait que les Coumans, arrivés sur les cótes de la 
mer Noire vers 1055, pénétrérent rapidement les structures militaires de presque tous les 
États avoisinants ; ils combattirent et furent vaincus, avec les Russes de Kiev, par les 
Mongols à la bataille de Kalka en 12233. 

Le troisiéme chapitre est consacré au sultanat de Rum que l'auteur décrit initialement 
comme l’un des nombreux États turcs établis après la bataille de Manzikert, mais au sujet 
duquel il explique que, autour de l'année 1174, il commenga à s'étendre et fut reconnu 
comme l'État turc dominant en Asie Mineure. L'auteur résume le développement des faits 
et remarque que l'on sait trés peu de choses sur la réorganisation introduite par les nou- 
veaux maitres de la région (p. 82). Ils imitérent principalement le mécanisme étatique des 
Grands Seldjoukides, en particulier en ce qui concerne le systéme d'imposition, et tout 
indique qu'ils essayérent de coopter la vieille aristocratie locale (p. 83-85). Sur ces sujets 
M. Korobeinikov se repose surtout sur Ibn Bibi, utilisant de nouvelles éditions de cette 
source précieuse mais aussi des versions non publiées du texte (p. 126). Les faits qu'il 
présente au sujet de la chancellerie du sultan méritent une attention particulière ; de même, 
les informations qu'il rassemble à propos des Arméniens et de leurs rapports avec les Seld- 
joukides sont réellement précieuses (p. 86-91). Cette vaste recherche méne à la conclusion 
que le sultanat de Rum était un État multi-ethnique (p. 94) ; cependant M. Korobeinikov 
n'explique pas suffisamment s'il s'agissait aussi d'un État « multi-religieux ». L'histoire 
du sultan exilé Kay-Khusraw I* qui, aprés s'étre converti au christianisme à Constanti- 
nople, accéda au tróne seldjoukide, demande une étude plus approfondie, car, méme aprés 
son excellente analyse de la vie de ce sultan (p. 113-126), M. Korobeinikov n'explique 
pas de maniére convaincante comment Kay-Khusraw I* put étre accepté par le peuple 
aprés avoir commis le péché capital de l'apostasie. 

Le chapitre 4 est consacré aux liens de l'Empire de Nicée avec les Seldjoukides, ce qui 
nous force à revenir sur des événements antérieurs déjà discutés par l'auteur et, en parti- 
culier, sur l'époque de Manuel I** Comnéne (p. 112 sqq.), où des rapports furent entamés 
entre l'empereur byzantin et les sultans Kılıç Arslan II puis Kay-Khusraw Ier, dont les 
rapports avec l'empereur de Byzance sont déjà mentionnés au chapitre 3. Je signale au 
passage que ses liens avec l'empereur byzantin sont décrits comme un rapport entre pére 


! Voir Lemerle (Paul) et Wittek (Paul), « Recherches sur l'histoire et le statut des 
monastères athonites sous domination turque », Archives d'Histoire du Droit Oriental 3 
(1948), p. 418. 

? Brand (Charles M.), « The Turkish Element in Byzantium, Eleventh-Twelfth Centu- 
ries », Dumbarton Oaks Papers 43 (1989), p. 1-25. 

3 Voir Hazai (György), Encyclopedia of Islam, seconde édition, s.v. Kipéak; Golden 
(Petert Benjamin), « Nomads and their Sedentary Neighbours in Pre-Cinggisid Eurasia », 
Archivum Eurasiae Medii Aevi 7 (1987-1991), p. 64-73. 
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et fils (p. 113, 123-126), ce qui pourrait être comparé aux liens de Süleyman Çelebi avec 
Manuel II Paléologue, qui étaient également un rapport de type filial^. Malgré quelques 
répétitions, le chapitre 4, qui se concentre essentiellement sur la vie de Kay-Khusraw I", 
nous donne une image exhaustive du sultanat de Rum sous son régne. 

Le chapitre 5 se penche sur la grande puissance de l'époque, les Mongols, qui arrivérent 
en Asie mineure pour conquérir la région. L'auteur a considéré bon de commencer dés le 
régne de Gengis Khan et ses conquétes (p. 170-172), puis de discuter le róle de ses suc- 
cesseurs et des gouverneurs à leur service. Il faut signaler que les sources de l'époque 
décrivent ces événements de maniére extrémement confuse, comme le note M. Korobei- 
nikov, qui souvent doit avoir recours à des hypothéses. On peut cependant considérer 
comme certain que le sultan de Rum Kay-Qubadh recut en 1235 une ambassade mongole 
qui lui proposa une alliance (p. 173) alors méme que la conquéte mongole s’étendait. 
L'aggravation de la situation mena à la défaite du sultan seldjoukide Kay-Khusraw II à 
Kóse Dag. Il n'est pas certain du tout que l'Empire de Nicée participa à cette bataille 
(p. 178) et, selon l'auteur, les empereurs de Nicée, qui menaient une politique diploma- 
tique, survécurent pacifiquement durant cette période. 

Le sultan vaincu décéda en 1245 et ses trois fils s'engagérent dans une guerre de suc- 
cession. L'un d'eux, Izzeddin Kay-Kawus II, entretint des liens avec l'Empire byzantin 
lorsque le siége de ce dernier s'était déplacé à Nicée, mais aussi plus tard lorsqu'il fut 
rétabli à Constantinople. La vie mouvementée de Kay-Kawus II nous est connue par 
diverses sources, y compris des sources byzantines. Sa mére était chrétienne ; elle appar- 
tenait à l'aristocratie byzantine et, si l'on en croit Pachymére, elle était extrémement 
croyante. Elle avait deux fréres, également chrétiens, qui tenaient tous deux des positions 
de haut rang à la cour du sultan. C'est au cours de son régne que le futur empereur Michel 
VIII Paléologue se méla aux développements politiques liés aux Mongols et aux Mame- 
louks (p. 192-206). Lorsque Michel s'établit à Constantinople, Kay-Kawus II se réfugia 
auprès de lui. 

À la page 206 nous pouvons lire que Kay-Kawus II organisa une révolution en 1264 
et se retrouva finalement au pays des Tatars en Crimée. Cependant, au-delà des informa- 
tions fournies par Pachymére nous avons aussi celles de Grégoras (I, 94), qui indique que, 
lors de son séjour à Constantinople, Kay-Kawus allait à la messe, conversait avec le 
patriarche et, surtout, se décrivait comme fils de chrétiens et baptisé. Ceci rappelle, bien 
entendu, la conversion au christianisme de Kay-Khusraw I" et pose la question de savoir 
comment, sur une période d'environ soixante ans, il put y avoir deux sultans convertis et, 
subséquemment, la question de savoir à quel point le dogme islamique était enraciné dans 
l’État seldjoukide. À ce sujet, M. Korobeinikov mentionne de nombreux cas de mariages 
politiques entre des aristocrates chrétiennes et des dirigeants seldjoukides, mais il ne se 
préoccupe que trés peu des conséquences de tels mariages sur la conception de la famille 
d'un point de vue social et religieux. Dans la mesure oü ce chapitre se penche, dans une 
large mesure, sur le sultan Izzeddin Kay-Kawus II, je me permets de citer ici mon article 
(en grec) « Les descendants chrétiens d'Izzedin Kay-Kawus II à Veria »?. Le chapitre 5 


^ Voir Zachariadou (Elizabeth A.), « Süleyman Celebi in Rumili and the Ottoman 
Chronicles », Der Islam 60 (1983) p. 276, note 32. 
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se conclut avec une excellente analyse des gestes politiques de Michel VIII envers les 
Mongols et le Gazan ainsi que les Mamelouks d’Egypte. 

Le sixième chapitre, intitulé « The Age of the Revolts », examine en détail la dissolu- 
tion de l'État seldjoukide de Rum et la disparition quasi-simultanée de l'Asie Mineure 
byzantine. L’auteur se livre ici à une analyse aux multiples facettes, examinant le territoire 
byzantin sur une grande étendue — depuis la Paphlagonie jusqu’a la région du Méandre 
— mais aussi l’état de différentes villes (Philadelphie, Laodicée, Tralles, etc.) Il étudie 
également les grands axes routiers, par exemple celui qui mène de l’Asie Mineure orientale 
et de l'Euphrate au port d’Ephése. En particulier, il utilise diverses sources byzantines 
négligées (p. 221-222) en paralléle avec des informations de sources islamiques au sujet 
de l’état et de la population de certaines villes (p. 225). Sa recherche se centre sur la 
pression exercée sur la frontière byzantine par les nomades turcs, qui formaient désormais 
des confédérations. M. Korobeinikov évoque ici un fait qui n’est pas noté par tous les 
historiens, à savoir que les nomades n’attaquaient pas seulement les chrétiens mais aussi 
les Turcs, ce qui mena à la conclusion d’alliances entre chrétiens et Turcs pour faire face 
aux nomades. L'auteur se réfère même à des campagnes mongoles contre les nomades 
(p. 264). C'est la différence entre éléments transhumants et sédentaires qui domine ici 
(p. 226-227, 230), bien que la question, importante à mon avis, de savoir à quel point les 
nomades étaient de fidéles musulmans ne soit pas abordée. 

L'auteur étudie par la suite la politique de Michel VIII qui mena au conflit avec le 
patriarche Arséne Autorianos et le peuple de Nicée, ainsi que les problémes d'exploitation 
de la terre, y compris la question de la pronoia si chére aux historiens (p. 238-240), pour 
en arriver à l'établissement des émirats turcs qui, petit à petit, firent de l'Asie Mineure une 
mosaique de mini-États belliqueux. Il passe ensuite aux efforts de l'empereur Andronic II 
pour sauver l'Asie Mineure, parmi lesquelles il inclut la mission d'Alexios Philanthropinos 
dans la région de Milet pour chasser les Turcs de l'émirat de Mentese, mission qui se solda 
par un échec. En arrivant dans la région, Philanthropinos demanda en mariage la veuve 
d'un émir turc, mais sa proposition fut rejetée. Selon Pachymére et Grégoras, il réussit à 
s'associer aux Turcs de la région, qui finirent par le suivre avec leurs familles parce qu'ils 
l'admiraient et souhaitaient suivre ses ordres. Philanthropinos de son cóté les percevait 
comme des alliés et avait une grande confiance en leur obéissance et leur loyauté. Plus 
tard son armée, qui comprenait aussi de nombreux Crétois, le poussa à se révolter contre 
l'empereur. Il avait alors le soutien du clergé local, des moines et de la population de la 
région que les impóts impériaux épuisaient. Les Turcs combattirent courageusement pour 
sauver Philanthropinos lors de la répression de ce soulévement, puis, décus, ils retour- 
nérent vers leurs terres. A mon sens, les événements de cet épisode guerrier pourraient 
avoir mené à la formation d'un mini-État de plus en Asie Mineure, avec une population 
mixte. 

Il n’y a aucun doute que le livre de M. Korobeinikov représente un grand pas en avant 
pour la connaissance des Seldjoukides de Rum et des États contemporains. 


Elizabeth A. ZACHARIADOU 


6 Pachymrés (Georges), Relations historiques, Failler (Albert) éd., III, 241-245, 250- 
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ÖZTÜRKMEN (Arzu) und BIRGE VITZ (Evelyn) eds., Medieval and Early 
Modern Performance in the Eastern Mediterranean, Late Medieval and 
Early Modern Studies 20. Turnhout, Brepols, 2014, xxxvi + 576 p. 


Der vorliegende umfangreiche Band, der dem Andenken Metin Ands, des Doyens der 
türkischen Theaterwissenschaften gewidmet ist, umfasst 31 Beitrâge zum Thema ,,Perfor- 
mance“ im weitesten Sinne. In einer substantiellen Einführung erórtern die Heraus- 
geberinnen den óstlichen Mittelmeerraum als Kulturraum und legen ihr Verständnis von 
Performance dar. Die Herausgeberinnen betrachten den Begriff „Performance“ nicht in den 
engen Grenzen der modernen Definition, die darunter vor allem Theater bzw. Theatralitat 
versteht; vielmehr bedienen sie sich eines theoretischen Rahmens aus dem Bereich der 
Folklorestudien,! der alle künstlerischen kommunikativen Prozesse unter diesem Begriff 
zusammenfasst. Dementsprechend vielfaltig ist auch der Inhalt dieses Bandes: In zahlrei- 
chen Einzelstudien von Fachleuten aus den Bereichen Ethnologie, (Kultur)geschichte, 
Theaterwissenschaft, Kunstgeschichte und Musikwissenschaft begegnen uns Geschichten- 
erzühler und Clowns, Schattenspiele, Feuerwerke, religióse Rituale, Prediger, Hofnarren, 
Tänzer und Sanger. Der Band ist in fünf thematische Kapitel unterteilt: 

Teil 1., “Verbal Art as a Performance", besteht aus sieben Beitragen. Mit Ausnahme 
von Metin Ands Essay “Storytelling as Performance" (S. 5-18), das zwar einen gewissen 
Schwerpunkt auf meddah und maqama, letztendlich aber doch den Charakter eines allge- 
meinen Überblicks hat, analysieren die anderen Artikel allesamt einzelne Texte, die ver- 
schiedenen Genres schriftlicher Literatur angehóren, wie z. B. hikaye, maqama, Predigten 
und Legenden, um jeweils den performativen Charakter herauszuarbeiten. Die Ergebnisse 
sind vielfáltig und interessant. Revital Refael-Vivante konzentriert sich in “The Maqama 
— Between a Tale and a One-Man Show" (S. 19-36) auf das Buch Tahkemoni von Judah 
Alharizi (m. 1225), das eine Sammlung herbrâischer Magamat in arabischer Tradition 
darstellt. Arzu Óztürkmen fasst in ihrem kurzen Beitrag “Orality, Text, and Performance 
in the Book of Dede Korkut" (S. 37-46) die — eigentlich schon hinlánglich bekannten — 
Aspekte der Oralität dieses berühmten türkischen Werks zusammen. In ihrem Resumé 
bringt sie einen interessanten Punkt, der tatsächlich mehr Aufmerksamkeit verdient, näm- 
lich die Frage nach nichttürkischen Einflüssen, kulturellen Assimilationen und Entlehnun- 
gen von anderen Vólkern des mittelalterlichen Anatoliens. Zwei Artikel widmen sich 
christlichen Legenden: Marija-Ana Dürrigls “Signals of Performability in the Croatian 
Glagolithic ‘Legend of St John Chrysostom’” (S. 47-62) stellt einen mittelalterlichen kro- 
atischen Prosatext vor, der nur in einer einzigen Handschrift in einer Sammelschrift des 
16. Jahrhunderts erhalten ist. Durch die Analyse struktureller Komponenten und Elemente 
direkter Rede zeigt sie die dramatischen Elemente dieser Legende auf, um in Folge auch 
Rückschlüsse auf die mittelalterliche kroatische Literatur allgemein zu ziehen. Michael 
Curschmann stellt in “The Performance of Joinville's Credo" (S. 63-76) ein Katholisches 
Credo vor, das im Heiligen Land während des Siebten Kreuzzugs verfasst und zum per- 
formativen Vortragen bestimmt war. Der Artikel “Medieval Folktales, Modern Problems, 
and a Gifted Peacher: The Case of Rabbi Joseph Hayyim and the ‘Tale of a Fox that Left 


! Sie beziehen sich insbesonders auf Richard Baumann, ,, American Folkore Studies 
and Social Transformation: A Performance-Centered Perspective“, Text and Performance 
Quarterly 9 (1989), S. 175-183. 


496 COMPTES RENDUS 


his Heart at Home’” (S. 77-88) von David Rotmann behandelt eine beriihmte Predigt eines 
irakisch-jiidischen Rabbi (m. 1909) und zeigt, wie dieser mittelalterliche Geschichten als 
performative Elemente in seine Predigten integrierte. Eine exzellente Studie ist Evelyn Birge 
Vitz’ ““The Seven Sleepers of Ephesus’: Can we Reawaken Performance of this Hagiogra- 
phic Folktale?” (S. 89-121). Vitz vergleicht hier vier Versionen der Siebenschläferlegende, 
die koranische, zwei christliche sowie die Version al-Rabghuzis in den Qisas al-Anbiya und 
analysiert unter Zuhilfenahme indischer rasa Terminologie, welche Emotionen durch die 
jeweils verschiedenen performativen Elemente erweckt werden sollten. 

Teil 2, “Performance under Imperial Realms” vereint ebenfalls sieben Artikel, die sich 
mit kultureller Performance im politischen bzw. imperialen Kontext beschäftigen. Hier 
geht es groBteils um Performance im ôffentlichen Raum. Przemystaw Marciniak “How to 
Entertain the Byzantines: Some Remarks on Mimes and Jesters in Byzantium” (S. 125-148) 
und Tivadar Palâgyi “Between Admiration, Anxiety and Anger: Views on Mimes and 
Performers in the Byzantine World” (S. 149-166) untersuchen beide Aspekte des byzan- 
tinischen Theaters nach dem Konzil von Trullo, bei dem Theateraufführungen durch 
Gesetze drastisch reduziert wurden. Marciniak konzentriert sich dabei auf die Funktion 
der Mimen, deren Unterschied zu den Hofnarren und bringt dabei auch tiberzeugende 
Argumente gegen die gängige Meinung, dass byzantinisches Theater so gut wie nicht 
existierte. Palägyi hinterfragt die Gründe, warum sowohl von religiôser als auch sekulärer 
Seite dem Theater in Byzanz mit solch ablehnender Haltung begegnet wurde. Der dritte 
Beitrag zu Byzanz ist von Koray Durak “Performance and Ideology in the Exchange of 
Prisoners between the Byzantines and the Islamic Near Easterners in the Middle Ages” 
(S. 167-180). Er thematisiert den ritualisierten Gefangenenaustausch zwischen Byzanti- 
nern und Arabern, der eindeutig performative Ziige trug und eine Form der Interaktion 
war, die auch dazu diente, sich vor dem “Anderen” in einer ganz bestimmten Weise zu 
präsentieren. SchwerpunktmäBig behandelt er den byzantinisch-“abbasidischen Gefange- 
nenaustausch an der Grenze Kilikiens, wobei al-Mas'üdi und at-Tabart seine Hauptquellen 
darstellen. Zwei Artikel befassen sich mit öffentlichen imperialen Festen in der osmani- 
schen Türkei: Suraiya Faroghi schreibt über “Fireworks in Seventeenth-Century Istanbul” 
(S. 181-194); sie stützt sich dabei vor allem auf Evliyâ Çelebis Bericht über den Zunft- 
aufzug im 17. Jh. und die Beschreibung des grohen Beschneidungsfestes 1582 durch den 
deutschen Beobachter Reinhold Lubenau. Unterkapitel behandeln Feuerwerk und Reli- 
gion, Produktion und Verkauf von Feuerwerken, sowie die Rolle europäischer Fachleute. 
Ozdemir Nutkus kurzes Essay “Clowns at Ottoman Festivals" beleuchtet die Rolle der 
SpaBmacher innerhalb von Tanzaufführungen bei öffentlichen Festen und ihre verschie- 
denen Bezeichnungen als Tulumcu, Curcunabaz und Tiryaki. Danielle Haase-Dubosc in 
“Lady Mary Wortley Montagu (1689-1762): Her Turkish Performances" (S. 203-214) 
schreibt über performative Aspekte im Leben und Wirken der englischen Diplomatengat- 
tin Lady Montagu. Sie betrachtet alleine schon deren Briefe, die ja zum Zirkulieren 
gedacht waren, als Performances. Anhand zweier Beispiele, die den besonderen Enthusi- 
asmus der Lady hervorriefen, namlich die Blatternimpfung und die angebliche Freiheit der 
türkischen Frauen, zeigt sie die performativen Aspekte nicht nur der schriftlichen Schil- 
derungen, sondern auch der damit in Zusammenhang stehenden Aktivitäten Lady Marys 
auf. Der letzte Artikel dieses Teils ist von Ehud Toledano: “The Fusion of Zar-Bori and 
Sufi Zikr as Performace: Enslaved Africans in the Ottoman Empire" (S. 215-240). Tole- 
dano analysiert Heilungsrituale, insbesondere von Besessenheit, die — obwohl ausschlief- 
lich im privaten Bereich durchgeführt — einen stark performativen Charakter haben. Diese 
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Rituale wurden zumeist von afrikanischen Sklavinnen bzw. Freigelassenen vollzogen. Er 
zeigt, wie die ineinander verschmolzenen Kulte Zar und Bori ihren Weg vom subsahari- 
schen Afrika über Agypten in die urbanen Zentren der Osmanen fanden, um dort gewisse 
Elemente sufistischer Riten zu adaptieren und somit eine “kulturelle Kreolisierung^ erfah- 
ren haben. 

Im 3. Teil, “Modes and Varieties of Entertainment“, befassen sich sechs Beitrâge mit 
verschiedenen Formen 6ffentlicher Performance, darunter Schattentheater, Musik und 
Tanz. Cemal Kafadars Beitrag “How Dark is the History of Night, How Black the Story 
of Coffee, How Bitter the Tale of Love: The Changing Measure of Leisure and Pleasure 
in Early Modern Istanbul” (S. 243-270) ist ein kulturgeschichtliches Kleinod. Luzide zeigt 
er, wie die Verbreitung des Kaffeehauses mit neuen Formen öffentlicher Unterhaltung 
(Karagöz und Meddah) und einer zunehmenden Nutzung des Abends und der Nacht für 
Freizeitgestaltung koinzidierte und wie sehr dies mit der Entwicklung eines städtischen 
Biirgertums bzw. der Transformation der Istanbuler kulturellen Szene der Friihmoderne 
zusammenhing. Auch auf die mit diesen Phänomenen direkt in Zusammenhang stehende 
Geschichte der StraBenbeleuchtung geht Kafadar ein. Zwei Beiträge beschäftigen sich mit 
dem Schattentheater Karagöz: Daryo Mizrahi “One Man and His Audience: Comedy in 
Ottoman Shadow Puppet Performances” (S. 271-286) und Mas’ud Hamdan “Shadow 
Theatre, the Karagoz (Kara Gyooz) and the Texts of Ibn Daniyal (1248-1311?) (S. 287- 
296). Mizrahi argumentiert, dass Karagöz-Aufführungen, da sie frei von Zwângen waren 
und die Regeln und Konventionen des Alltagslebens dadurch bewusst herausfordern konn- 
ten, insbesondere Sexualität und Sprachen als komische Elemente thematisierten. Wie und 
in welcher Atmosphäre dies geschah, rekonstruiert er auf Basis europäischer Reisebe- 
richte. Hamdan zeigt anhand der ältesten erhaltenen Karagöztexte deren Verbindung zu 
arabischen dialogistischen Genres wie hikaya und maqama. Drei Artikel sind dem Thema 
Musik gewidmet: Noune Zeltsburg-Poghosyan “Armenian Traditional Music and the 
Performance Practices in the Armenian Community of Jerusalem” (S. 297-310), Judith 
R. Cohen “Constructing the Performed Identity of Sephardic Songs” (S. 311-326), sowie 
Elena Marushiakova und Vesselin Popov “Gypsy Musicians and Performances in the 
Ottoman Balkans” (S. 327-341). Letztere bringen — unter Beiziehung osmanischer Steuer- 
listen, Reiseberichten und Evliya Celebis Zunftlisten — einen guten Uberblick iiber die 
musikalischen Aktivitäten der Roma Siidosteuropas, ihre Rolle bei der osmanischen 
Militärmusik und ihr Quasi-Monopol in 6ffentlichen und privaten musikalischen Darbie- 
tungen. 

Der 4. Abschnitt, “Iconography”, vereint fünf Beiträge, die insbesondere mit visuellen 
Quellen arbeiten: Viktoria Kepetzi “Scenes of Performers in Byzantine Art, Iconography, 
Social and Cultural Milieu: The Case of Acrobats" (S. 345-384) interpretiert die ab dem 
11. Jahrhundert hauptsächlich in Manuskripten, doch auch in Reliefs belegbare Präsenz 
von Akrobaten in religiósem und sekulären Kontext. Anestis Vasilakeris “Theatricality of 
Byzantine Images: Some Preliminary Thoughts" (S. 385-398) bescháftigt sich mit Fresken 
und Mosaiken in Kirchen sowie Manuskriptminiaturen mittel- und spátbyzantinischer Zeit. 
Die Theatralität dieser Abbildungen, die Betrachterinnen unmittelbar am Geschehen teilneh- 
men lassen, haben für sie die spezifische Funktion des Theaters als „Kunst der Gegenwart.“ 
Zwei Artikel beschäftigen sich mit mittelalterlichen bzw. frühmodernen armenischen 
Manuskripten: Emma Petrosyan "Theatrical Features in Armenian Manuscripts" (S. 399- 
406) und Hrant Khachikyan “Capital Initials with Images of Musicians in Armenian Manu- 
scripts" (S. 407-424). Gabriella Curriee “Glorious Noise of Empire" (S. 425-449) analy- 
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siert, welche Rolle Lautstärke — sei dies Musik oder sonstige Geräusche — in byzantinischen 
und osmanischen Demonstrationen imperialer Macht spielte. Beispiele fiir Darstellungen 
sind der Obelisk am Hippodrom in Istanbul, die Sophienkirche in Kiew, eine Pyxis aus 
Thessaloniki und Levnis Miniaturen aus dem Sürnâme des Vehbi von 1720. 

Teil 5, “Ritual Roots of Performance” umfasst sechs Beitrâge, die sich mit rituellen 
Auffiihrungen in moderner Zeit und deren historischem Hintergrund auseinandersetzen. 
Es handelt sich hierbei vor allem um religiöse Rituale, die eine gewisse Transformation 
erfahren haben. Samia Mehrez “Representing the Moulid: Salah Jahin’s A/-Layla al-Ka- 
bira between Populist and Nationalist Aspirations” (S. 453-464), diskutiert Salah Jahins 
berühmte, für das Puppentheater verfasste „Operette“ aus den 1950er-Jahren und zeigt, 
welch neue Bedeutungen die traditionellen ägyptischen Mawlid-Feiern dadurch erhielten. 
Yiicel Demirers Artikel “Performative Conceptions of Social Change: The Case of Nevruz 
Celebrations in Pre-Ottoman and Ottoman Anatolia” (S. 465-480) ist eine etwas ungeord- 
net wirkende Zusammenfassung zum Thema Nevruz, welche dessen religiôse, ideologische 
und folkloristische Aspekte sowie die Vereinnahmung durch Kurden wie Tiirken behan- 
delt. Die im Titel genannten Schwerpunkte werden allerdings nur marginal verhandelt, 
und die ,,performative conceptions“ bedürften einer klareren Herausarbeitung. Fahriye 
Dinçers Beitrag “Alevi Ritual Movement: Its Representation in Fifteenth- and Six- 
teenth-Century Texts and Today” (S. 481-502) bringt sehr viel allgemeine Fakten zum 
Alevitentum und beleuchtet vor allem den rituellen Tanz (semah), den sie als die ,,am 
meisten vernachlässigte Komponente der alevitischen Rituale“ bezeichnet. Elsie Ivancich 
Dunin behandelt in “The Moreška Dance/Drama on the Island of Korčula (Croatia): 
A Turkish Connection?” (S. 503-514) Geschichte und Kontinuität eines traditionellen 
Scheinkampfs bzw. Schwerttanzes zwischen „Türken“ und ,,Mauren“, dessen Wurzeln 
im 17. Jahrhundert liegen und der heute auf nur einer kroatischen Insel jährlich aufgeführt 
wird. Cem Behar “The Show and the Ritual: The Mevlevi Mukabele in Ottoman Times” 
(S. 515-532) zeigt anhand des Rundtanzes der Mevlevi-Derwische, wie religiôse Bewe- 
gungsrituale und Tanzauffiihrungen durch die Zulassung von Publikum von aufen inein- 
ander verschmelzen, und heute schließlich vielfach nur noch profane, auch touristische 
Tanzvorführungen sind. Zhenya Khachatryan “The Ritual of Vardan Mamikonyan” 
(S. 533-538) stellt ein karnevaleskes Fest mit Tanz, Prozessionen und Kämpfen vor, das 
bis Ende des 19. Jahrhunderts in diversen Regionen Armeniens im Gedenken an eine 
Schlacht gegen die Perser im 5. Jh. aufgeführt wurde. 

Diesen Einzelstudien folgt ein Epilog von Peter Burke “The Performative Turn in 
Recent Cultural History” (S. 541-561). Er analysiert darin, welche Einflüsse die in letzter 
Zeit kontinuierlich zunehmenden Forschungen zu Performance auf die Geschichtsschrei- 
bung ausüben. Insbesondere widmet er sich der Frage, was der “post-modern performative 
turn“ zum Verständnis der Kulturgeschichte beitragen kann, warnt jedoch gleichzeitig zur 
Vorsicht, nicht alle kulturellen und sozialen Aspekte des täglichen Lebens im Lichte der 
performance studies zu betrachten. 

Der Sammelband endet mit einem angesichts seines Volumens wirklich unentbehrli- 
chen, sorgfältig redigierten Gesamtindex. Die Qualität sowohl der Herausgabe als auch 
der zahlreichen Illustrationen lässt nichts zu wünschen übrig. Den Herausgeberinnen ist 
jedenfalls für die Mühe zu danken — sie haben ein Werk vorgelegt, das für ein neues, 
breites Verstândnis von Performance unverzichtbar ist. 


Gisela PROCHAZKA-EISL 
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PEACOCK (Andrew Charles Spencer) et YILDIZ (Sara Nur) dir., Islamic 
Literature and Intellectual Life in Fourteenth-and Fifteenth-Century 
Anatolia, Istanbuler Texte und Studien 34, Wiirzburg, Ergon-Verlag, 
2016, 419 p. 


Que l'introduction de ce volume collectif soit elle-même considérée comme un chapitre 
à part entière par les éditeurs de ce recueil n’étonne guère en raison de sa tonalité pro- 
grammatique. Dans leurs propos liminaires, Andrew Peacock et Sara Nur Yildiz dégagent 
en effet un axe thématique, mais aussi et surtout une perspective méthodologique qui 
confère à l’ensemble des contributions cette cohérence qui fait parfois cruellement défaut 
à ce type de publication. S’il s’agit ainsi de mieux connaître l’Anatolie de la période des 
beylicats d’un point de vue intellectuel, l’enjeu consiste surtout à se départir d’une 
approche qui a jusqu'ici envisagé l'émergence et le développement d'une littérature tur- 
cophone « pré-ottomane » sans considération des liens que cette nouvelle langue littéraire 
entretenait avec ses deux ainées : le persan et l'arabe. Longtemps, les chercheurs ont voulu 
retracer la carriére du turc anatolien en l'isolant et en minorant l'influence que pouvaient 
avoir les autres langages de composition, jusqu'à créer l'illusion d'un environnement uni- 
lingue. Aussi les recherches de Mehmet Fuat Kóprülü incarnent-elles pour les éditeurs du 
recueil la réalisation de ce « paradigme nationaliste » qui a livré une vision particuliére- 
ment décontextualisée de la culture anatolienne de cette époque. Il est pourtant important 
de rappeler comme le font les contributeurs que les diverses cours, à l'instar de celle des 
Aydinides par exemple, ne se contentaient pas de promouvoir les ceuvres turques mais 
patronnaient aussi la rédaction d'ouvrages écrits en arabe et en persan (on oublie parfois 
que toute une littérature persane s'est développée en Anatolie à cette période) ; que c'est 
en tant que « composant d'une communauté textuelle multilingue » (Yıldız, p. 231), et 
dans l'interaction avec le persan et l'arabe, que le turc s'est progressivement hissé au rang 
d'idiome littéraire (résultat le plus souvent d'un processus de vernacularisation des ceuvres 
persanes et arabes classiques par l'entremise des procédés de traduction et d'imitation) ; 
et que par conséquent la littérature rédigée en turc à cette période doit étre réinscrite dans 
le cadre de la création d'une synthése arabo-persane dans un environnement turcophone. 

Cet aggiornamento que les éditeurs enjoignent de faire subir aux recherches portant sur 
la littérature turque médiévale est illustré de maniére convaincante dans les douze contri- 
butions du recueil. Ce ne sont ainsi pas seulement des écrits turcs qui sont examinés, mais 
aussi des textes arabes (/ksir al-Sa‘adat de Qadi Burhan al-Din) et persans (Falaknama 
de Gülsehri) d'auteurs turcophones dont on n'avait jusqu'ici considéré que la production 
en turc. La lumiére est aussi dirigée sur des sources trop souvent négligées, tels que les 
traités médicaux (Tuhfe-i Mübarizi), ou bien des documents dont on a minoré l'importance 
(Fustât al-‘Adäla). Ces diverses analyses ne doivent pas seulement permettre de réviser 
la connaissance de tel ou tel auteur, ou la signification historique de tel ou tel corpus, mais 
aussi de mieux connaitre les conditions matérielles de cette vie intellectuelle, à partir de 
la mise en évidence de logiques de patronages et de réseaux qui permettent aux savants 
de se déplacer d'un univers curial à un autre. 

Le volume est organisé selon trois volets. Le premier met l'accent sur la dimension 
religieuse et plus précisément sur le soufisme en raison de la place que la mystique occu- 
pait dans la vie culturelle. En reprenant l'étude du Fustät al-‘Addla, un ouvrage conservé 
dans un seul manuscrit persan de la BNF (MS Supplément Turc 1120) composé à la fin 
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du xm siècle pour le dirigeant de la région de Kastamonu, Bruno de Nicola nous donne 
accès à un témoignage précieux sur la vie religieuse de l’Anatolie médiévale, puisque ce 
texte représente le compte rendu le plus ancien que l’on ait à notre disposition sur les 
galandar dans cette partie du monde islamique. Alarmé par la popularité de ces derviches 
déviants, l’auteur anonyme, qui se révèle un véritable pourfendeur du courant antinomien, 
demande au souverain Mas‘ud ibn Kaykâ'üs de renforcer l’application de la charia pour 
contenir la propagation de leurs idées, ce qui témoigne que ces galandar étaient bien plus 
présents et intégrés dans la société de l’époque que ne le pensaient des chercheurs comme 
Osman Turan qui avait étudié le texte dans les années 1950. Zeynep Oktay se penche pour 
sa part sur l’œuvre de Kaygusuz Abdal, un poète derviche vénéré encore aujourd’hui par 
les alévis et considéré comme représentatif du soufisme antinomien. L’analyse de ses 
textes fait toutefois apparaître une posture plus complexe, qui permettait au littérateur de 
s’adresser à trois types d’audiences distinctes (le convers, le novice et l’adepte), à la faveur 
d’un jeu de redéfinitions constant de ce qui était considéré comme « orthodoxe » et 
« hétérodoxe ». La contribution d'Andrew Peacock prend pour objet l'7ksir al-Sa‘ddat, un 
texte arabe rédigé en 1395 par Qadi Burhan al-Din, le dirigeant de Sivas. Peacock se donne 
pour tâche d’aller au-delà de la catégorisation vague de « soufisme » que l’on s’était borné 
à attacher à l'ouvrage jusqu'ici. Traité philosophique portant l'empreinte de la doctrine 
akbarienne (William Chittick l'avait rangé parmi les plus brillants résumés du corpus de 
Qünaw1) et élaboré dans le contexte du développement de « la science des lettres » ("ilm 
al-hurüf), VIksir lie métaphysique et art de gouverner. Dans ce sens, la pratique de la 
guerre sainte (jihdd) est désignée comme la voie permettant d'accéder au statut d'homme 
parfait (al-insan al-kamil). Cette œuvre, qui reflète les aspirations de son auteur en tant 
que « dirigeant sohrawardien gratifié d'un savoir cosmique », montre surtout que l'attrait 
de la pensée d'Ibn al-' Arabi n'avait pas attendu l'époque moderne pour s'exercer sur les 
souverains safavides, moghols ou ottomans, mais qu'elle fascinait déjà les roitelets de 
l'Anatolie pré-ottomane. Enfin, l'article d'Ilker Evrim Binbas revient sur l'influence du 
houroufisme sur les élites sunnites. À rebours d'interprétations qui avaient attribué la 
frappe d'un stock de piéces dans la région d'Erzincan à un milieu houroufi en raison de 
la nature des inscriptions gravées dessus (en particulier l'expression harf li 'llah), Binbas 
démontre la plausibilité que les inscriptions reflétent davantage « un moment d'expéri- 
mentation absolutiste » au Xv* siècle dans le contexte de la guerre civile des tribus 
aqqoyunlu (lesquelles contrólaient alors la ville d’Erzincan). Les factions rivales ont pro- 
bablement eu recours à une terminologie houroufie pour assurer leur ascendant les unes 
sur les autres, témoignant par-là moins de l'emprise que l'houroufisme pouvait avoir sur 
elles que de la reconfiguration radicale du discours politique à laquelle elles se sont livrées 
dans un moment de crises politique et idéologique. 

Le deuxiéme volet s'intéresse à la littérature et à son cadre de production : la cour. 
Selim Kuru examine les stratégies auctoriales de Gülsehri, auteur d'ouvrages mystiques 
en turc et en persan. A travers l'étude du Falaknâma (un récit rédigé en persan qui décrit 
le voyage de l'áme à travers les sphéres célestes) et de sa comparaison avec un autre texte 
qui est la réécriture turque du Mantig al-tayr de “Attâr, Kuru montre la façon dont Gülsehri 
entendait s'inscrire dans les logiques de patronage (le poéte voulait étre considéré non pas 
comme un simple « scripteur » mais déjà comme un véritable auteur) dans un contexte 
oü les relations de patronage étaient caractérisées par leur caractére volatile. L'étude d'un 
corpus trilingue (arabe, persan, turc) provenant de la cour aydinide permet à Sara Nur 
Yıldız de lier la production textuelle à la fois à l'adab perso-islamique et aux modes 
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scholastiques de production du savoir dans la formation d’une identité islamique spécifi- 
quement locale. L’apport des savants qui voyageaient depuis différentes contrées du 
monde musulman pour intégrer la cour aydinide se fonda ainsi dans une synthése intellec- 
tuelle et esthétique arabo-persane élaborée dans le cadre d’un environnement largement 
turcophone. Ce deuxième volet se clôt sur deux contributions sur l'/skandarnàme 
d'Ahmedi. Tandis que Dimitri Kastritsis propose de lire des épisodes du premier Roman 
d'Alexandre turc à la lumière d'événements contemporains (les funérailles d'Alexandre 
seraient ainsi un écho à celles de Bayezit), Şevket Küçükhüseyin se concentre sur la 
fameuse section historique du mathnawi. Küçükhüseyin rappelle que l’absence de descrip- 
tions d’événements spécifiques montre bien qu’il ne s’agit pas d’une chronique historique, 
mais plutôt d’un cadre historiographique prompt à la délivrance de conseils sur le mode 
du naşihatnâme ; conseils qui sont d'autant plus malaisés à adresser au souverain ottoman 
que la position d’Ahmedi à la cour de Süleyman se révèle problématique et précaire. 

Le troisième volet du volume est consacré aux transferts des savoirs et aux migrations 
des savants depuis plusieurs régions du monde islamique vers l’Anatolie à travers la mise 
en évidence de réseaux qui permettent aux érudits de rechercher de nouveaux patronages. 
Abdurrahman Atçıl rend compte de l'émergence d’un système durable de formation des 
élites intellectuelles en Anatolie grâce à la construction de nombreuses madrasas lors de 
la consolidation du pouvoir ottoman (alors que 27 madrasas avaient été construites 
au cours du xiv? siècle, 96 sont édifiées lors du siècle suivant). Les professeurs de ces 
établissements ne sont alors plus des savants qui avaient émigré en Anatolie, ou des per- 
sonnes qui avaient recu une formation ailleurs dans le monde islamique et qui étaient 
revenues enseigner dans leur terre natale, mais des érudits nés et formés sur le sol anato- 
lien. Jonathan Brack revient sur la Wafa'iyya (du nom du cheikh irakien d'origine kurde 
Taj al-‘Arifin al-Wafa‘) pour montrer qu'aucun ordre formel soufi (fariqa) n'a jamais 
existé et que nous devons plutót concevoir la Wafa'iyya comme une forme de « soufisme 
domestique », organisée de maniére láche autour des réseaux des descendants de figures 
soufies vénérées et de leurs zawiya. L'article s'appuie là encore sur un texte peu étudié, la 
traduction en turc de l'ouvrage arabe intitulé Manaqib Sayyid Abu al-Wafa’, un texte 
commissionné par Seyyid Vilayet (le gendre de l'historien Asikpasazade) qui met en avant 
ses propres prétentions au statut de sayyid à travers la descendance de la famille Wafa'iyya. 
Brack montre que gráce à des manipulations et des astuces généalogiques, l'auteur ne 
gratifie pas seulement Seyyid Vilayet d'un lignage charismatique spirituel, mais dépeint 
aussi Shaykh Ede Bali comme le successeur spirituel de Abü al-Wafa’, ce qui permet 
d'attribuer le succés d'Osman, le fondateur de la dynastie ottomane, au soutien spirituel 
de la Wafa'iyya. Dans sa contribution, Scott Trigg offre un apercu de la circulation des 
savoirs issus de sciences telles que l'astronomie, l'optique ou la géographie, à travers son 
étude de la figure de Fathallah Shirwani, un disciple de Müsa Qadizade al-Rümi (lequel 
avait travaillé à la confection des tables astronomiques d'Ulugh Beg à Samarcande). 
Comme beaucoup de savants de son époque, Shirwani avait voyagé à travers le monde 
turco-iranien, depuis sa région natale de Shirwan dans le Caucase jusque dans le Khorasan 
et la Transoxiane. Il choisit finalement de poursuivre sa carriére en Anatolie, à la recherche 
de patrons à la cour de Kastamonu, mais aussi auprés des Ottomans, dans l'entourage du 
sultan Mehmed II. Enfin, Sooyong Kim revient sur l'activité littéraire de Kütahya, berceau 
de Seyhi, une grande figure de la poésie turque dont la carriére met précisément en lumiére 
les fortunes changeantes de sa ville natale, puisque la mort du poéte marque la fin de 
Küthaya en tant que centre culturel florissant dans l'historiographie littéraire ottomane. 
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Après avoir donné un aperçu du legs poétique de Seyhi et de son neveu Cemali, Kim 
étudie la vie et les œuvres de personnages moins connus tels que les poètes İzari et İlahi, 
lesquels à l’instar de Cemali émigrèrent vers Istanbul où les patronages étaient alors 
concentrés. Il est alors aisé de se rendre compte que les auteurs ottomans de fezkire étaient 
d'autant plus enclins à minimiser le róle de Küthaya que cela leur permettait de rehausser 
celui de la cour stambouliote, laissant par conséquent penser (à tort) que Seyhi était le 
dernier grand poéte originaire de cette cité. 

En définitive, le recueil livre un aperçu riche et passionnant de cette Anatolie politi- 
quement fragmentée aprés le cataclysme mongol, véritable terreau d'une floraison littéraire 
et intellectuelle aux racines et aux arborescences complexes. Précisons que quelques belles 
photos de folios de manuscrits et un index de vingt pages viennent parachever un travail 
de grande qualité qui mérite d'étre prolongé par des recherches que l'on souhaite aussi 
fructueuses. 


Marc TOUTANT 


GEORGEON (Frangois), VATIN (Nicolas) et VEINSTEIN (Gilles) dir., avec la 
collaboration de BORROMEO (Elisabetta), Dictionnaire de l'Empire 
ottoman, Arthéme Fayard, Paris, 2015, 1352 p. 


Le produit de la patiente mais impressionnante collaboration que F. Georgeon, N. Vatin 
et G. Veinstein ont dirigée avec la collaboration d'E. Borromeo est une ceuvre monumen- 
tale — parce que concue pour durer — dont on peine à trouver un précédent dans la produc- 
tion historique sur l'Empire ottoman. Le Dictionnaire de l'Empire ottoman ne ressemble 
pas à Historical Dictionary of the Ottoman Empire de Selçuk Aksin Somel paru en 2003 
(rééd. 2012), dont l'envergure est bien plus réduite et l'écriture trés personnelle. Il ne 
ressemble pas non plus à l'Encyclopedia of the Ottoman Empire dirigée par Gábor Ágoston 
et Bruce Masters et publiée en 2009. Cette derniére fait elle aussi une large place aux 
historiens turcs (mais seulement à D. Panzac côté français) et elle est aussi dotée d'une 
solide introduction, mais ses notices sont plus réduites, moins précises et en grande partie 
rédigées par B. Masters lui-méme. 

En réunissant plus de 170 auteurs (dont S. Somel et G. Ágoston font d'ailleurs partie) 
de tous pays et de différentes générations attelés chacun à leur spécialité, F. Georgeon, 
N. Vatin et G. Veinstein ont obtenu des notices qui reflétent l'état le plus contemporain 
des études ottomanes dans le monde tout en restant claires et ramassées. 

La forme du dictionnaire permet au lecteur de s'immerger dans le monde des Ottomans 
en naviguant entre prés de 700 notices dont les natures (biographies, lieux, arts, titres et 
concepts, thémes) et les styles (calme et érudit comme dans les notices « Agriculture » de 
N. Michel, « Artisanat » de S. Faroghi et « wahhabisme » d'E. Peskes ; stimulant et plus 
polémique comme dans les notices « Millet » de M. Ursinus, « Tanzimat » de M. Aymes 
et « Industrie » de D. Quataert) sont trés variés. Une large part est faite à l'histoire reli- 
gieuse (notices de N. Clayer, C. Mayeur-Jaouen et Th. Zarcone entre autres), à l'histoire 
économique et à l’histoire renouvelée des différentes institutions de l'Empire. Les débats 
historiographiques trouvent aussi leur place dans le dialogue instauré par les renvois entre 
les notices dont les auteurs traitent de thèmes communs et dans des notices particulières 
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(« Déclin » de N. Vatin, « Historiographie » d’O. Bouquet, « Origine des Ottomans » de 
L. T. Darling ou « Société civile » de F. Georgeon). 

Le caractère encyclopédique de l’ouvrage n’empéche pas les notices plus attendues, 
celles qui s’imposent après des travaux devenus classiques (« Marine » de D. Panzac et 
« Monnaie » de Ş. Pamuk) de coexister avec des notices originales et plus inattendues 
(« Opinion publique » de B. Lellouch et O. Koloğlu ; « Ottomania » de F. Hitzel) et 
notamment de remarquables notices d’histoire culturelle et des mentalités. L’index déve- 
loppé permet de combler les notices manquantes que ce compte rendu ne s’est pas ingénié 
à traquer — méme si Médine, que l'Empire ottoman a retenu jusqu'en 1919 contrairement 
à ce que l’on peut lire dans le dictionnaire, aurait mérité une notice propre. 

Reflet des études contemporaines et probablement aussi de la culture ottomane, le 
Dictionnaire accorde moins de place aux périphéries qu’au cœur de l’Empire. Dix-sept 
pages sont consacrées à « Istanbul » sans ses faubourgs, sur laquelle portent déjà les 
exemples de nombreuses autres notices, contre quatre pages — certes écrites par A. Ray- 
mond — au Caire ; la notice « villes » n’évoque pour ainsi dire que l’Anatolie et les Bal- 
kans. Les périphéries de l’empire sont abordées sous un angle essentiellement politique et 
souvent sur des périodes réduites à la spécialisation de leur auteur, mais cela tient sans 
doute aux contraintes éditoriales exposées dans l’introduction du Dictionnaire. 

C'est au fond pour quelques détails que le lecteur aura le plus de regrets. Les illustra- 
tions sont réduites à un petit volet central, et le Dictionnaire aurait pu en cela s’inspirer 
de l'Encyclopedia of the Ottoman Empire dirigée par G. Agoston et B. Masters plus riche- 
ment illustrée, notamment pour les paysages et pour l’époque contemporaine. Les cartes 
de situation et les plans de villes souvent dépourvus de légende, parfois de dates, se 
réduisent à des cartes de localisation en net contraste avec la richesse des notices associées. 

On peut lire ou feuilleter le Dictionnaire de l'Empire ottoman comme un concentré et 
un état des études contemporaines, comme un lexique utile et complet et, au fond, comme 
une encyclopédie. Il s’impose de toute façon comme un instrument de travail indispensable 
et comme une heureuse façon de plonger dans le monde des Ottomans. 


Philippe PÉTRIAT 
Université Paris 1 Panthéon-Sorbonne 


SOUCEK (Svat), Ottoman Maritime Wars, 1700-1914, Istanbul, Isis, 2013, 
135 p.; Ottoman Maritime Wars, 1416-1700, Istanbul, Isis, 2015, 196 p. 


Sous la forme de deux petits livres parus en 2013 et 2015, c’est un seul ouvrage que 
nous offre S. Soucek. Comme le titre commun — Ottoman Maritime Wars — l’indique, 
l’auteur se propose de faire le récit des principales guerres navales menées par la flotte 
ottomane, depuis les origines jusqu’à la veille de la Première Guerre mondiale, et de tirer 
de leur analyse quelques réflexions sur le rôle de la puissance maritime dans l’histoire de 
l'Empire ottoman. 

En fournissant ainsi, dans un format réduit, un récit concis et pratiquement complet, 
avec une bibliographie et quelques annexes précieuses, S. Soucek a réalisé un outil de 
travail extrêmement utile qui n’avait pas été tenté à ce jour et il faut l’en remercier. Tel 
étant le projet auquel répondent ces deux livres, il va de soi qu’ils se complètent l’un 
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l’autre et qu’il convient de les posséder ensemble. C’est d’autant plus évident que, le 
volume concernant le xvm? et le xIx° siècle étant paru avant celui concernant les trois 
siécles précédents, c’est dans ce dernier qu’on trouvera les annexes précédemment men- 
tionnées : un glossaire des termes nautiques, une liste des kapudan pasa jusqu’a 1701, 
enfin une chronologie allant du règne d’Osman ler à l’expulsion d’Abdiilmecid II en 1924. 
Au demeurant, si le volume paru en 2015 traitant des années 1416-1700 s’achève par une 
« récapitulation suivie de réflexions complémentaires » (Recapitulation and further 
thoughts) puis par une conclusion, la conclusion du volume consacré aux années 1700- 
1914, quoique présentée comme la conclusion du dernier chapitre, constitue bel et bien 
une conclusion générale, confirmant que les deux livres ont été pensés comme un tout. 

Reprendre systématiquement les récits qui forment le corps de l’ouvrage n’est pas 
envisageable dans un court compte rendu. On se bornera à souligner la clarté des exposés, 
qui s’attachent à exposer les données tactiques et stratégiques et à rappeler le contexte des 
événements, non sans proposer à l’occasion des commentaires plus généraux. On peut 
toujours relever ici ou là des oublis (comme sur le rôle de la flotte dans le siège de 
Constantinople en 1453 ou dans le conflit osmano-mamlouk de 1485-1491, ou sur les raids 
cosaques au début du xvii? siècle) ou des inconséquences. Écrire, par exemple (p. 101-102) 
que Sokollu Mehmed Paşa était hostile à l’expédition de Chypre et aurait préféré se consa- 
crer à des canaux entre le Don et la Volga, d’une part, entre la Méditerranée et Suez, 
d’autre part, semble contestable si l’on songe que le premier projet avait été abandonné 
en 1569 et que le second tient plutôt du mythe. Mais il paraît difficile, dans un travail 
couvrant une période si longue, d’éviter ce genre d’inadvertances. C’est plutôt le tour de 
force qu'il faut saluer. 

Quant aux conclusions de S. Soucek, développées chemin faisant ou en conclusion, 
qu’on me permette de les résumer un peu schématiquement. La puissance navale ottomane 
fut au total plutôt un leurre. Au xvr* siècle, à l’époque où semble s'étre imposée une 
domination maritime ottomane en Méditerranée, on assiste à l’apogée d’une activité de 
razzias de gazi corsaires ou de la flotte impériale, mais sans véritable vision stratégique 
qui aurait permis de prendre réellement le contrôle de la Méditerranée, sans politique de 
croissance maritime fondée sur la volonté de développer le commerce en dehors des seules 
eaux ottomanes. Faute d’une flotte marchande active, les Ottomans n’auraient pas pu 
stimuler et financer les innovations technologiques ni, plus grave encore, disposer des 
marins bien formés qui auraient été nécessaires pour faire un utile usage des flottes régu- 
lièrement modernisées, cependant, par des gouvernements conscients de la nécessité de 
demeurer dans la course. En conséquence, le jeu des puissances navales eut bel et bien 
une influence considérable sur l’avenir de l’Empire ottoman au XIx* siècle, mais la flotte 
des sultans n'y joua, au mieux, qu'un röle très secondaire, tandis que le Royaume Uni, la 
Russie et la France devenaient maîtres de sa destinée précisément grâce à leurs flottes. 

On pourrait, sur tel ou tel point, discuter les considérations de S. Soucek. En désignant 
comme kapudan pasa des administrateurs plutôt que des corsaires, la Porte (indépendam- 
ment d’une méfiance peut-être justifiée à l’égard de personnages peu sûrs et impopulaires) 
choisissait sans doute autant un ministre de la marine qu’un amiral. Faire de Basra la base 
d’une expansion vers l’océan Indien n’était peut-être pas aussi simple qu’un regard sur la 
carte pourrait le donner à penser, car il aurait également fallu être entièrement maître de 
l’arrière pays, ce qui était loin d’être le cas. Des considérations économiques, et même 
« coloniales », n’étaient sans doute pas absentes de certaines conquêtes, comme celle de 
Chypre. L'absence de marchands musulmans dans les ports chrétiens d'Occident, ainsi que 
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l’a montré Daniel Panzac, était due autant (et peut-être plus) au refus de les recevoir qu’à 
leur refus de s'y rendre. Du reste, les marins grecs étaient des sujets ottomans. Au demeu- 
rant, S. Soucek n'aurait sans doute pas de mal à répondre à ces objections et l'on recon- 
naitra à ses théses le mérite de la clarté et de la cohérence. 


Nicolas VATIN 


ASCERIC-TODD (Ines), Dervisches and Islam in Bosnia. Sufi Dimension to 
the Formation of Bosnian Muslim Society, Leyde, Brill, 2015, 198 p. 


L'auteur se propose, dans cet ouvrage, d'évaluer la place que les ordres de derviches 
ont pu occuper dans le processus d’islamisation de la Bosnie à partir de la première moi- 
tié du xv* siècle et ce jusqu'à la fin du XVI. Auparavant, il s'interroge, dans une « Note 
on ‘syncretism’ and ‘heterodoxy’ » insérée dans son introduction, sur les concepts de 
syncrétisme et d'hétérodoxie auxquels ont souvent recours les historiens pour décrire 
l'islam cultivé par ces derviches. Ce serait le comportement hétérodoxe de ces derniers 
(entre autres la pratique de la tolérance entre confessions religieuses) et leur propension 
au syncrétisme (une association d'éléments issus de diverses traditions) qui auraient per- 
mis des conversions « en douceur » à l'islam. L'auteur reconnait que cette thése est sim- 
pliste. Il rappelle que plusieurs chercheurs bosniaques ont rejeté d'une maniére catégorique 
l'hypothése selon laquelle un islam soufi « hétérodoxe » serait à l'origine de l'islamisation 
de leur pays. L'auteur recommande donc une certaine prudence dans l'utilisation du qua- 
lificatif d'hétérodoxe. Il se propose de ne l'utiliser, pour sa part, que dans les cas oü 
l'hétérodoxie d'un courant ou d'un individu serait clairement démontrée, à l'égard des 
bektachis par exemple. Il refuse par ailleurs de qualifier de la sorte les derviches gyrova- 
gues qui ont été associés à la conquéte de l'Anatolie et des Balkans et préfére décrire 
leur islam comme « populaire ». L'un des chapitres du livre traite la question des ghazi 
(combattants de la foi) et des akhi (membres des guildes de métier), deux groupes parti- 
culiérement influents dans la société ottomane et qui ont pris une part importante dans 
l'islamisation des régions balkaniques. L'auteur explique que les idées et les pratiques de 
ces deux groupes n'ont pas marqué les seuls derviches hétérodoxes mais l'ensemble des 
confréries soufies de Bosnie qui sont fidéles au sunnisme. Il ajoute que ghazi et akhi 
étaient liés à des ordres soufis orthodoxes bien avant leur rapprochement avec des courants 
hétérodoxes tels que le bektachisme. L'auteur s'intéresse ensuite aux derviches de 
croyances orthodoxes (certains appartiendraient à la confrérie naqshibandi) venus au 
XV* siécle avec les armées ottomanes. Pour expliquer, documents à l'appui, que le sou- 
fisme orthodoxe est présent dés l'islamisation de la Bosnie, l'auteur fait un historique des 
premiers couvents soufis (tekke) du pays, bâtis aux Xv? et Xvr siècles, et montre que c’est, 
en règle générale, autour de ces tekke que la ville bosniaque se structure. Il cite le cas de 
Sarajevo qui se développe autour du Gaziler Tekke, construit dans le premier quart du 
XV* siécle par des derviches aux affiliations inconnues qui ont accompagné les combattants 
de la foi (ghazi), ce qui explique le nom du tekke. L'auteur consacre ensuite une part 
importante de son ouvrage à l'analyse d'un courant du soufisme lié aux ghazi, et qui a 
laissé, à ses yeux, une marque forte sur les derviches de Bosnie, la futuwwa, dont il étudie 
les textes élaborés dans cette région. Il attire l'attention sur les particularités rituelles de 
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ce courant, en particulier sur le cérémonial de transmission de la ceinture que Gabriel a 
transmise à Muhammad et que ce dernier a ensuite donnée à l’imam Ali. Il insiste égale- 
ment sur la présence importante d’éléments provenant du soufisme dans la futuwwa. Mais 
cela est bien connu. Plus original, dans son analyse des fiitiivvetname (texte de la futuwwa) 
élaborés en Bosnie, l’auteur donne des détails sur les signes secrets de reconnaissance en 
usage parmi les membres de ce courant, signes que ces derniers doivent connaitre s’ils 
désirent recevoir l’accueil qui se doit de la part de leurs confrères lorsqu’ils se trouvent 
en voyage. L’un des manuscrits étudiés par l’auteur aborde le cas de la branche des akhi 
de Kırşehir qui est rattachée au métier de tanneur. Il montre, ce qui n’est pas sans intérêt, 
que l’on trouve, dans la généalogie spirituelle de cette lignée, le nom de ‘Abd al-Qadir 
al-Jilâni, le maître éponyme de la confrérie soufie arabe Qâdiriyya. C’est sans doute pour 
cette raison, écrit l'auteur, qu'un lien intime rattache les couvents gâdiri de l'Empire 
ottoman aux akhis de Kirsehir. L’auteur ne connaît pas hélas les travaux de Ebu-Hafs 
Haddâdi / Hüseyin Sıdkı Köker et de Nathalie Clayer qui traitent le lien existant, en Tur- 
quie et en Albanie, entre les tekke gâdiri et les akhi!. L'auteur ajoute que le méme phéno- 
mène concerne aussi la Bosnie. Il décrit enfin plusieurs autres cérémonials et fêtes qui 
montrent les relations étroites existant entre guildes de métiers et confréries soufies en 
Bosnie : rituels de châtiment et punitions, ceinturage (ce dernier rituel ayant lieu parfois 
dans un tekke, comme celui de Shaykh Ali par exemple à Sarajevo.) En fin d’ouvrage, 
l’auteur revient sur la question de l’islamisation de la Bosnie. Il insiste sur le rôle joué par 
les guildes de métiers dans la transformation d’une région non urbaine et non musulmane 
en un monde urbain et musulman. L'influence exercée par l'éthique et le mode de vie issus 
de la futuwwa et du soufisme sont, à son avis, essentiels dans ce processus. L'auteur 
consacre les derniers chapitres de son livre au cas particulier de l’ordre soufi hamzevi dont 
le fondateur Hamza Bali fut exécuté par le pouvoir ottoman en 1573 pour hérésie (zandaq 
et ilhád). Au sujet de l'accusation d'hérésie, l'auteur explique qu'elle ne repose sur aucune 
preuve concréte ; les accusateurs de Hamza Bali, les oulémas, peuvent tout au plus, écrit- 
il, reprocher à celui-ci de défendre la théorie mystique de l'unicité de l'étre (wahdat al- 
wujüd) inspirée par Ibn al-' Arabi. En fait, dit-il, les oulémas critiquent Hamza Bali pour 
son mode de vie et sa pratique du renoncement, sa dénonciation de l'accumulation des 
richesses (ce que font justement les oulémas). Hamza Bali menace la société ottomane 
d'une autre maniére et cela a pu peser dans les accusations qui l'ont frappé : il défend 
l'égalité entre tous les hommes et la justice sociale. Pire, les hamzevis se seraient, aprés 
la mort de leur maitre éponyme, constitués sur le modéle d'un « dervish government », 
indépendant de toute autorité, ce qui aurait provoqué les inquiétudes du pouvoir. L'auteur 
reconnait que cette derniére accusation est sans doute exagérée, mais elle n'a pas moins 
marqué les esprits de l'époque et inspiré une ferme condamnation de l'ordre hamzevi. Réel 
ou imaginé, la hamzeviye a finalement été un mouvement socio-politique quoique de 
courte durée. Parce qu'il s'appuie sur plusieurs manuscrits jamais étudiés de fürüvvetnâme 
d'un grand intérêt et sur de nombreux documents d'archives, l'ouvrage d'Ines A&éeric- 
Todd apporte incontestablement de nouveaux éclairages sur l'histoire de l'islamisation des 
Balkans en général et de la Bosnie en particulier, et sur la place occupée par les confréries 


! Ebu-Hafs Haddâdi / Köker (Hüseyin Sıdkı), « Tefsiri Mevlâna Mustafa ve Vakıfları », 
Vakıflar Dergisi 3 (1956), p. 225-263; Clayer (Nathalie), « La Kadiriye en Albanie », 
Journal d'histoire du soufisme 1-2 (2000), p. 213-244. 
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soufies dans ce processus. Une étude comparative avec les milieux akhi dans le reste des 
Balkans et du monde musulman aurait toutefois permis à l’auteur d’affiner ses analyses et 
de les enrichir, voire parfois de les nuancer. 


Thierry ZARCONE 


DEROCHE (Vincent) and VATIN (Nicolas) eds., Constantinople, 1453 : des 
Byzantins aux Ottomans, Toulouse, Anarcharsis Editions, 2016, 1405 p. 


Forty years ago, Agostino Pertusi published his monumental La Caduta di Costantino- 
poli, bringing together, in Italian translation, many of the available texts and documents 
relating to the fall of Constantinople to the Ottomans in 1453. Four years earlier J. R. Mel- 
ville Jones had published The Siege of Constantinople: Seven Contemporary Accounts, pro- 
viding English translations of perhaps the most important narratives of the fall and, since 
1976, further translations have appeared in different languages, notably English and Italian 
versions of the Chronicon Minus of George Sphrantzes and an English translation of the 
sixteenth-century Russian account of the siege by Nestor Iskander. Given the availability of 
these and other translations and the work of modern historians on the last days of the 
Byzantine Empire, another collection of translations might at first sight seem superfluous. 

In fact, it is not. Most obviously, the volume contains many texts which have been 
published, but are little known as they are scattered among numerous different publications 
and not available in translation. Others, such as the Turkish Tevarih-i al-i Osman of 
Orug or the Vilayetname of Otman Baba, are well known to Ottomanists, but linguistically 
inaccessible to most European students of the events of 1453. Conversely, the sources in 
Greek, Latin, Italian and other languages are inaccessible to many Ottomanists. For read- 
ers who wish to consult the original documents, the editors provide full details of editions 
and previous translations at the head of each translated text. Locating the documents and 
assembling a multi-lingual team to render them into French is in itself a heroic achieve- 
ment, but the value of the collection goes beyond this. 

The main concern of modern historians has been to establish the facts of the siege and 
this is also a concern of the editors. In the introductory section of the volume, they provide 
a chronology which not only encompasses the events of April-May 1453 — insofar as these 
can be reconstructed — but places them within their historical context by extending the 
chronology backwards to the Council of Florence-Ferrara and the Union of the Churches 
in 1439 and forwards to Pius II’s proclamation of an anti-Ottoman Crusade in 1460 and 
the outbreak of the Venetian-Ottoman war in 1463. However, more important perhaps than 
the ‘facts’ themselves, the texts as presented here demonstrate the difficulty of establishing 
what the ‘facts’ actually are. The introduction by Guillaume Saint-Guillain and Nicolas 
Vatin opens with the remark: “There are events which the complex mechanisms of memo- 
rialisation and history-writing have endowed with such a strong symbolic value and emo- 
tional charge that, on close examination, they risk appearing like slender bodies in exces- 
sively large clothes.’ The story of the siege justifies this statement. In the first place, very 
few of the narratives of the siege, vivid and moving as they might be, are first-hand 
accounts, a point which modern historians have sometimes overlooked. Most notably, 
perhaps, Stephen Runciman’s ‘classic’ book on the fall of Constantinople made extensive 
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use of the Chronicon Maius, attributed to George Sphrantzes, which in reality is the work 
of Makarios Melissenos and dates from the second half of the sixteenth century. Its deriv- 
ative nature is, in fact, obvious from the passages which Melissenos took directly from 
Leonard of Chios who actually had witnessed the siege at first hand. Similarly, Nestor 
Iskander’s Russian narrative presents itself as an account by a participant and has some- 
times been taken as such. The translator, however, shows in his introduction and notes to 
the text how heavily Nestor has drawn on Flavius Josephus’s account of the fall of Jeru- 
salem — a literary archetype for several narratives of the fall of Constantinople — to con- 
struct his story. Furthermore, Nicolas Vatin argues persuasively that the Ottoman Tursun 
Bey, who writes as though he were an active participant in the events of 1453, was not in 
fact present at the siege. In the end, therefore, there are fewer first-hand accounts of the 
fall of Constantinople than is often imagined, and those that exist — notably the Diary of 
Nicolò Barbaro and Leonard of Chios’s Letter to Pope Nicholas V — reflect the particular 
viewpoints of their authors. Barbaro, for example, as a citizen of Venice, presents the 
Venetians as the heroes of the defence and the Genoese as traitors. 

This volume guides us skilfully through these difficulties of interpretation. It not only 
provides us with the texts of the different accounts of the siege, but also places them in 
their proper context, and points to the many pitfalls in their interpretation. However, a 
larger part of the book deals not with the siege itself but with its aftermath and its echoes 
— political, literary and apocalyptic — in the wider world. Of the many letters circulating 
in the months after 29 May, 1453 — all presented here with introduction and notes — none 
is perhaps more vivid than the letter from the podesta of Pera, Angelo Lomellino to his 
brother, dated June 23. In it, Angelo recounts not only the details of the fall of Constan- 
tinople and the capitulation of Pera, but equally conveys a sense of his own panic-stricken 
state of mind: ‘If I don’t write in a rational manner, please forgive me: I’m so sick at heart 
that I don’t know what I’m doing.’ By contrast, the inventory of the goods belonging to 
the deceased Antonella of Syracuse, drawn up by the Genoese notary Lorenzo Calvi, on 
31 May, on board one of the ships fleeing Constantinople after the fall, leaves an impres- 
sion of life continuing as normal in the face of disaster. 

The bulk of the letters, however, relate to projects for the re-conquest of the city, initi- 
ated by the Greek cardinal, Isidore of Kiev, in his letter to Pope Nicholas. This was 
composed in Candia on July 15, 1453, after his dramatic escape from the stricken city. 
Taken together, what these letters reveal most starkly is the gulf between rhetoric and 
political reality. The idea of a Crusade was deeply embedded in the mentality of the 
Christian world, and it is to this idea that Isidore and others were appealing in their peti- 
tions to the pope. The humanist Lauro Quirini, also writing from Candia in July, specifi- 
cally mentions Urban III (1185-1187), pope at the time of Saladin’s re-conquest of Jeru- 
salem, and his successors’ attempts to mount a Crusade to recapture the city. The same 
crusading spirit also animated popular culture, exemplified in this collection by a series 
of Catalan poems on the fall of Constantinople. The reality, however, was different. While 
crusading may have remained an ideal of European rulers, what motivated them more 
strongly was the need not only for accommodation with the new reality — Venice’s treaty 
with Mehmed II ensured that the Levant trade, the major source of Venetian prosperity, 
could continue more or less as before — but also the rivalries between the Christian states 
themselves. In his letter to Pope Nicholas, dated 6 July, King Alfonso V of Aragon 
laments the loss of the city and the deaths of ‘several thousands of men faithful to Christ, 
and in particular the Emperor’, but devotes much of his letter blaming the loss of the city 
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on his Genoese enemies and on Giovanni Giustiniani Longo in particular. Indeed, enmity 
towards Genoa, at this difficult point in the city-state’s history, is a thread running through 
the political correspondence in the aftermath of the fall of Constantinople. The evidence 
of enmities between Christian rulers is in sharp contrast to the calls for a crusade of all 
the Christian powers. 

Much of the literature which the fall of Constantinople generated was, however, neither 
a narrative account, nor a call to arms against the victorious sultan, or an effort to find a 
scapegoat for the disaster. For the defeated Greeks, the threnody for the lost city, with its 
religious, political, historical and cultural memories became a distinctive genre, and one 
to which the editors have devoted a separate section. Of these, the longest is the letter of 
George Gennadios Scholarios who lived through the siege and served as Patriarch between 
1453 and 1456. It is also the most moving, reflecting as it does not only Scholarios’s grief 
over the fall of the city, but equally the personal pain which he suffered in assuming 
responsibility for his co-religionists in the aftermath of the defeat. Its language, like the 
other Greek threnodies, is highly ornate and written for a literary elite. In this, it contrasts 
with two ancient apocalyptic traditions — the prophecies of the Pseudo-Methodius and 
Vision of Daniel — foretelling the fall of the city, which were sufficiently well-known to 
guide the populace in their vain attempt to find a place of refuge from the conquerors in 
1453. The editors have presented these texts together with the Ottoman legend of the 
foundation of Constantinople and Santa Sophia as it appears in the Anonymous Chroni- 
cles, a text which itself draws on Byzantine traditions of the ‘cursed city’ and reflects the 
opposition that existed among his subjects to Mehmed Ils imperial ambitions. The section 
concludes with excerpts from the popular hagiographies of Otman Baba and Ak Semseddin, 
both of which portray the fall of the city as a consequence of the spiritual influence of 
their protagonists. In the case of Ak Semseddin, his legendary role in the conquest and the 
subsequent legend of his discovery of the tomb of Abu Ayyub al-Ansari had its origins in 
his activities as spiritual mentor to Mehmed II during the siege. His letter to the sultan 
offering encouragement after the defeat of his fleet in April, 1453 is here translated in the 
section on ‘Letters and Documents’. 

The translations conclude with a selection of later versions of the siege, with the title 
‘After the battle. From history to legend.’ Apart from the Greek Pseudo-Sphrantzes, 
this presents a selection of later Ottoman narratives, ranging from the brief account by 
Karamani Mehmed Pasa, composed already during the reign of Mehmed II, to the narra- 
tive by the late- seventeenth century chronicler Müneccimbasi. By collecting these texts 
together, the editors enable the reader to follow the transmission and elaboration of the 
Ottoman version of the siege, demonstrating in particular the importance of Tursun Bey’s 
account for later literary historians, while also highlighting the few tantalising deviations 
from the mainstream. Tacizade Cafer Celebi, for example, is the only Ottoman author — in 
fact, the only author in any language, apart from Doukas — to refer to the Emperor’s peace 
overtures to Mehmed at the end of April, 1453. However, the only writer who deviates 
substantially from the central tradition is, unsurprisingly, Evliya Celebi. The volume con- 
cludes with three essays on the aftermath of the fall. Two are by Nicolas Vatin. The first 
of these deals with the fate of the conquered Greeks, both of the mass of the enslaved 
populace, and of the Byzantine notables whose fate as individuals has left traces in surviv- 
ing documents. The second is an account of the reconstruction and re-populating of the 
city after the conquest. The third, by Elisabetta Borromeo, charts the accounts of the 
fortress of Rumeli Hisarı as they appear in western travel books of the sixteenth and sev- 
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enteenth centuries. This is an appropriate epilogue, as the castle remains today as the most 
enduring physical monument to the siege. 

In sum, therefore, this book gives access to all significant texts relating to the siege and 
fall of Constantinople in 1453 and its aftermath. At the same time, it provides more than 
simply documents in translation. Apart from the general introductions to the texts in each 
linguistic group — Greek and Slavonic, western, and Ottoman — the translators and editors 
have provided short introductions to each translation, placing it in its proper context, while 
the annotations, without overburdening the book with footnotes, serve to highlight specific 
points and to make useful cross-references. In addition, the editors have provided a glos- 
sary, maps, bibliography, and short biographies of the dramatis personae of the siege. 
The book is a major collaborative work, expertly edited and presented, that will inevitably 
be the source of reference for anyone wishing to undertake a study of 1453, and its prelude 
and aftermath. 


Colin IMBER 


HELMEDACH (Andreas), KOLLER (Markus), PETROVSZKY (Konrad) and 
ROHDEWALD (Stefan) eds, Das osmanische Europa: Methoden und 
Perspektiven der Friihneuzeitforschung zu Siidosteuropa, Leipzig, 
Eudora-Verlag, 2014, 506 p. 


The volume under review (the title translates as Ottoman Europe: Methods and per- 
spectives of research on early modernity regarding Southeastern Europe) unites twenty 
contributions (all but two in German) by an international group of scholars. Its aim is to 
reconsider governance, society, economy and culture in the European provinces of the 
Ottoman Empire from the perspective of early modern history, with the view to integrating 
Ottoman into the master narrative of European history. This is a long-standing project in 
Ottoman Studies, but it has not yet been wholeheartedly embraced by Europeanists, espe- 
cially in German academia. Das osmanische Europa is one of the few concerted efforts 
not only to bring together insights from different disciplines but also to propose an alternative 
interpretative template. The articles cover a broad range of subjects and are thematically 
organized in four chapters. Each chapter opens with an introduction that provides the 
context for individual contributions, discusses methodological issues, gives an overview of 
the bibliography and/or presents an agenda for future research. Since German is nowadays 
not a widely-read language by Ottomanists, it is worthwhile to look at the contents of the 
volume in some detail. 

“Ottoman Europe as an object of research” (p. 9-23), the introductory article by the 
volume’s four editors, discusses established periodizations of Ottoman rule and builds a case 
for “Ottoman Europe” as an alternative concept of historical time and space, which could 
help integrate regional or national histories of the Ottoman period into larger narratives of 
European history. “Ottoman Europe” is at the same time a descriptive and a conceptual 
term that refers to the entirety of the sultan’s domains in the continent, including the 
transitional areas of the border with the Habsburgs and Venice, and the Black Sea region 
(hence the inclusion of contributions also on Hungary and the Crimea). 
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Chapter 1, “Domination — Power — Violence”, is concerned with imperial governance. 
In their introduction (p. 27-51), Andreas Helmedach and Markus Koller consider issues 
of imperial representation and power in comparative perspective, pointing out parallels not 
only with the Habsburgs but also with the Safavids and the Mughals. After discussing the 
“fabrication of models of dominance" and the sacralization of the monarch, the authors 
examine Ottoman religious policies from the point of view of confessionalization (follow- 
ing Tijana Krstié),! although they remain ambivalent about its usefulness as an interpreta- 
tive template. Lastly, they consider the structural changes of the “second Ottoman empire” 
(following Baki Tezcan)? and their ramifications for the legitimation of imperial rule. The 
authors argue that the collapse of public order in many parts of the Balkans in the course 
of the 18th century undermined Ottoman rule and alienated the Christian subjects. 

“From the Empire of the Ottomans to the Ottoman Empire: Domination, power and 
violence from the 16th to the 18th century” by Markus Koller (p. 53-72) is a reconsid- 
eration of the trajectory of the Ottoman Empire on the basis of Herfried Miinkler’s model 
of imperial cycles. Koller argues that the Ottomans crossed the Augustan threshold in the 
late 16th century and managed to stay in the higher segment of the cycle, despite diminish- 
ing military efficacy, until the end of the 18th century. This was enabled by the empire’s 
ability to “offer to the political and military elites of the provinces and the capital various 
structures and institutions within which they could attain their political and economic 
aims” (p. 72). Koller’s argumentation is interesting and his synthesis of the developments 
in Bosnia, which he uses as an example, illuminating and thought-provoking. It seems to 
me, however, that the model would have worked better had the author not considered both 
the 17th and 18th centuries as belonging to the same phase of the cycle; after all, Miinkler 
claims that long-lasting empires go through cycles not once but several times. 

The rest of the first chapter’s articles consider aspects of demography and governance. 
“The Polog Plain and the former Ottoman kaza of Kalkandelen (Tetovo) in Macedonia: 
Remarks on the history of settlements and demography” by Machiel Kiel and Hedda 
Reindl-Kiel (p. 73-91) gives an overview of the historical demography of the district of 
Tetovo in the Former Yugoslavian Republic of Macedonia. The authors’ meticulous work 
on the basis of Ottoman sources revises several topoi of national historiography as con- 
cerns religious and ethnic change. “Migration under the crescent and the double-headed 
eagle: Serbs in Hungary", by Norbert Spannenberger (p. 93-125), and “Modernization 
processes in post-Ottoman time in the Estate of Böly (South Transdanubia)”, by Karl-Peter 


! Krstié (Tijana), Contested Conversions: Narratives of Religious Change in the Early 
Modern Ottoman Empire, Stanford, Stanford University Press, 2011. 

> Tezcan (Baki), The Second Ottoman Empire: Political and Social Transformation in 
the Early Modern World, Cambridge, Cambridge University Press, 2010. 

? Münkler (Herfried), Empires: The Logic of World Domination from Ancient Rome 
to the United States, transl. by Patrick Camiller, Cambridge, Polity Press, 2007, p. 65-79 
(first published in German in 2005 by Rowohlt as /mperien). Münkler adopts M. Doyle's 
concept of the “Augustan threshold" for the transition from a phase of expansion to a phase 
of consolidation (Doyle (Michael W.), Empires, Ithaca and London, Cornell University 
Press, 1986), and views empires as going through cyclical ups and downs. As long as the 
deficit in one of the four types of imperial power (military, political, economic, ideological) 
is offset by a surplus of another type, an empire is able to stay in the higher segment of 
the cycle. 
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Krauss (p. 127-151), are both concerned with developments in Slavonia and Hungary. 
Spannenberger revisits the history of the Serbs (Rascians) in Ottoman and Habsburg Hun- 
gary by focusing on population movement and displacement. His overview of Serbian 
migrations raises questions of domination, governance and negotiation, which are worthy 
of further consideration. Krauss, on the other hand, analyzes the efforts of the Batthyany 
family, landlords of post-Ottoman Bély, to repopulate their estate and to boost agrarian 
production. The management of the Batthyänys shows clear traits of modernity, especially 
in the second half of the 18th century, both as concerns the organization of production and 
the control of population. 

Chapter 2, “Economy”, opens with an introduction by Markus Koller and Ralf Müller 
entitled “On the economic structures and institutions in Ottoman Europe” (p. 155-174). 
After presenting the various concepts and theories that have been used in the past in Otto- 
man economic history, the authors discuss current trends of research. They point out the 
emergence of a “cultural turn” in Ottoman economic history, which expresses itself in 
research concerning the transfer of technology, innovation, or the interplay between formal 
and informal institutions, and argue that the theoretical approaches of the new economics 
of institutions and of network analysis could be of value to Ottomanist research. 

This chapter unites four articles, very different in breadth and scope. “Continuities and 
discontinuities in the use of Southeastern European mines from Late Antiquity to the Otto- 
man times according to the example of the historical landscape of Macedonia” by Mihailo 
Popovié (p. 175-189) concerns the conduct of mining operations in the area east of the 
river Vardar, today in the Former Yugoslavian Republic of Macedonia. “Istanbul in the 
18th century: How craftsmen divided the town’s space among themselves” by Suraiya 
Faroghi (p. 191-217) considers the lived experience of space among the craftsmen of the 
Ottoman capital at a time of urban expansion. Faroghi also examines the efforts of the 
guilds to control urban space and discusses the administrative measures aiming at ordering 
urban space and guild activities in the interest of the Ottoman elite. The English-speaking 
“Economic aspects of the Balkan-European encounter of the 18th and 19th centuries” by 
Katerina Papakonstantinou (p. 219-247) gives an overview of the involvement of Ottoman 
Greek and/or Orthodox merchants and ship-owners in the trade between the Ottoman lands 
and the rest of the continent. Papakonstantinou offers an informative and useful synthesis 
based on findings both from her own research and from the work of others, and presents 
in detail the findings of the research project “Greek Maritime History, 1700-1821”. Lastly, 
“Population and commerce in the port town of Varna in the 19th century” by Neriman 
Ersoy-Hacisalihoëlu (p. 249-267) concerns the demography and economy of the Bulgarian 
town of Varna on the Black Sea coast. 

Chapter 3 is entitled “Religion cultures”. In the introduction (p. 271-307), Denise Klein 
and Stefan Rohdewald explore the intersection of religion and culture in the institutional 
makeup of communal life, the practice and performance of religion, and the discursive 
construction of religion and of confessional identities. The authors aim at giving an inte- 
grative overview of work on Ottoman Muslims, Christians and Jews from a comparative 
perspective, and at the same time put forward an agenda for further research. They address 
a variety of issues, including the development of confessional communities, the place of 
religious leaderships, the role of the kadi, the functions of religious endowments, Islamiza- 
tion of the urban space, networks of communication, intercommunal cooperation and/or 
antagonism, shared beliefs, public ceremonies, religious polemic, popular religion, confes- 
sional identities. This is both an advantage and a weakness of the text: on the one side, it 


COMPTES RENDUS 513 


offers a panorama of older and recent research; on the other, it reads more like an eclectic 
list of themes where religion and culture intersect than a synthetic piece of cultural history. 

In the first article of the chapter, entitled “Ladislaus Mörth: An unusual renegade in 
the Ottoman Empire of the late 16th century?” (p. 309-340), Tobias Graf takes up the 
issue of European renegades and their conversion to Islam. The author gives an overview 
of the relevant research and looks closely into a particular case, which allows the in-depth 
examination of the complex nature of conversion. “Over the boundaries of Churches and 
religions: On the veneration of saints of the Orthodox South Slavs in the Ottoman Empire” 
by Stefan Rohdewald (p. 341-362) is a synthetic piece on religion and culture. The author 
argues that the emblematic saints of the Balkan Slavs (Ivan Rilski, Petka, Kliment Ohrid- 
ski, Naum, Jovan Vladimir) functioned as “figures of remembrance” in a transethnic and 
transimperial —at times also transreligious— context, and that their veneration, which should 
be considered “as sites of memory structured in discursive practices” (p. 341), is closely 
linked to the trajectories of the South Slavic Churches. In “Vampire belief and the 
Orthodox Church in Ottoman Southeastern Europe: A case study of the ambivalence of 
presecular rationalization processes” (p. 363-379), Ioannis Zelepos turns to the perennial 
question of the relationship between Orthodoxy and critical rationalism within the context 
of the reception of the Enlightenment, using belief in vampires as a case study. Zelepos 
argues that by the early 19th century the Orthodox Church had adopted a rational stance 
towards popular beliefs that were considered superstitions from an enlightened point of 
view. This development, however, was fraught with ambivalence, since “it was the 
byproduct of an effort to counteract the spread of an enlightened secularism through the 
formation of an up-to-date elaborate concept of Orthodox religiosity” (p. 379). The chap- 
ter closes with “Signs and miracles: The conversion of the Golden Horde to Islam in the 
view of their descendants (16th-18th century)” by Denise Klein (p. 381-401). The author 
analyzes the narration of the Crimean Tatars’ conversion to Islam in two historical texts, 
the History of Dost Sultan by Ötemiş Hacı (1550s) and the Pillars of Histories by ‘Abd 
al-Gaffar Kırımi (1740s). Klein is not concerned with the factual information but with the 
representation of the conversion by the respective authors, which attests to an ongoing 
process of islamization. 

Chapter 4, “Perception of time — Interpretations of history”, turns to the realm of 
mentalities, the history of ideas and historiography. In their introduction (p. 405-431), 
Dennis Dierks, Konrad Petrovsky and Nikolas Pissis discuss the plurality of memory 
cultures in Ottoman Europe, point out the constant and multidirectional circulation of 
ideas, and urge for a reorientation of research towards culturally informed approaches that 
consider perceptions of time and history as “culture-specific forms of social self-descrip- 
tion” (p. 431). 

The chapter is further composed by three articles. In “‘Observers of Ottoman decline?’ 
The history of the Ottoman Empire as subject of Orthodox history writing, 16th-18th 
century” (p. 433-461), Konrad Petrovsky examines histories of the Ottoman Empire writ- 
ten by Orthodox Christian authors. Petrovsky identifies three forms of “imperial histo- 
ries”: “short chronicles and chronographies” written within the metanarrative of salvation 
history (15th-17th century), “sultanic chronicles” that connect events to the morals and 
character of each reigning sultan and often combine text with image, namely sultanic 
portraits (late 17th-early 18th century), and longer “histories” that narrate the evolvement 
of the Ottoman Empire (18th century). “Apocalyptics and time perception in Greek texts 
of the Ottoman time” by Nikolas Pissis (p. 463-486) analyzes Greek apocalyptic literature 
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of the 17th and 18th century as a special form of time perception. Pissis shows the com- 
plex nature of this genre, which includes eschatological texts, oracles, interpretations of 
the Apocalypse and prophecies, and points out the flexible and situational use of apoca- 
lyptic semiotics. In the last article of the volume, the English-speaking “ “Seseya': Repre- 
sentation of Theseus by the Ottoman mufti of Athens at the beginning of the eighteenth 
century” (p. 487-506), Gülçin Tunalı examines Mahmud efendi’s History of the City of 
Philosophers, an exceptional text written in Ottoman Turkish, and discusses the perception 
of Greek Antiquity by Ottoman Muslim literati. The author points out that Mahmud efendi, 
in recounting the story of Theseus, turns the exploits of a mythical heroic figure into a 
didactic parable embedded in the Ottoman-Islamic tradition of advice literature. 

Das osmanische Europa is clearly not an average collective volume. Its unusual com- 
bination of synthetic overviews of past and current research, discussions of methodology 
or sources, and analysis of case studies makes it difficult to evaluate. In some respects, 
the volume reads like a sophisticate handbook; in others, it appears like an eclectic col- 
lection of scholarly studies on loosely connected themes. As concerns the editors’ aim to 
promote comparative and interdisciplinary approaches, expectations are not always met. 
Nonetheless, all articles are based on original research, are informed by scholarly discus- 
sions conducted not only in the major European languages but also in Hungarian, Greek 
and the Slavic languages of the Balkans, and often explore aspects of socio-economic and 
cultural history that have not yet found entrance into standard narratives of Ottoman his- 
tory. Most importantly, the volume fulfills its main objective: Ottoman Europe emerges 
from its pages as a coherent entity within the continent, a world of its own but not a world 
apart, which partakes to pan-European developments and co-shapes European history. 
In short, while not all contributions are equally thoughtful, critical or innovative, they are 
certainly worth reading, and the volume as a whole is an important contribution to the 
field; all the more so since it opens a window to German-speaking historiography and to 
publications in the less known languages of Southeastern Europe. 


Eleni GARA 
University of the Aegean, Mytilene, Greece 


BERENGER (Jean), Habsbourg et Ottomans (1520-1918), Paris, Honoré 
Champion, 2015, 359 p. 


Le doyen de l’histoire des Habsbourg en France, Jean Bérenger, présente une courte 
vue d’ensemble de l’histoire des relations entre l’Empire ottoman et la monarchie des 
Habsbourg à l’époque moderne. Le livre comprend une courte introduction et quinze 
chapitres chronologiques suivis d’une conclusion, d’un glossaire, d’une liste de souverains 
(habsbourgeois, ottomans et transylvains), d’une orientation bibliographique et d’un index 
composite. 

En plus d’une histoire événementielle, Jean Bérenger fait des comparaisons sur la 
montée des deux États, leurs organisations bureaucratiques, fiscales et militaires. Il met 
l’accent sur les diverses formes d’antagonisme dans les régions frontalières pendant quatre 
siècles de coexistence. Les quinze chapitres qui s’enchaînent portent sur les guerres inces- 
santes entre les deux empires. Ainsi, les conquêtes de Soliman (ch. 3), sont suivies de la 
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paix armée (ch. 4), de la guerre de Quinze Ans (ch. 5), d’une période de répit (ch. 6) de 
l’occupation de la Bosnie (ch. 13), de l’annexion de la Bosnie (ch. 14). Le livre se termine 
par la fin des deux empires après la Grande Guerre et une brève conclusion qui récapitule 
la trame des épisodes guerriers. Bien que l’auteur avertisse le lecteur que les relations 
culturelles et économiques ne sont pas traitées tout au long du livre, la trame du récit 
devient quelque peu monotone dès la lecture des événements de l’époque de Soliman. Les 
échanges diplomatiques, culturels et commerciaux ne sont traités qu’en passant. Le lecteur 
ne doit pas s’étonner de ne pas trouver dans le livre un mot sur Ghislain de Busbecq, 
sur le développement de Trieste grâce au commerce du Levant ou sur le premier consul 
ottoman en territoire européen, Kazgancı Ömer Ağa qui représente les intérêts d’une colo- 
nie de marchands turco-musulmans à Vienne‘. Ni l'arrivée des Ottomans pour suivre un 
enseignement supérieur dans la capitale de l’Europe centrale au XIX* siècle, ni les voyages 
des Habsbourgeois vers les villes ottomanes en tant que commerçants, experts techniques 
ou pèlerins ne sont traités. La bibliographie de l’ouvrage reste rudimentaire et, surtout, les 
travaux ottomanistes (notamment autrichiens et hongrois) font cruellement défaut. 


Günes ISIKSEL 
istanbul Medeniyet Universitesi 


MALCOLM (Noel), Agents of Empire. Knights, Corsairs, Jesuits and Spies 
in the Sixteenth-Century Mediterranean World, sl, Penguin Random 
House UK, 2015, xxx + 604 p. 


Ce livre traite de différentes facettes des rapports entre l'Empire ottoman et l'Occident 
chrétien dans la seconde moitié du xvr* siècle. Quoiqu’érudit et bien informé!, il ne 
s'adresse pas prioritairement à un public de spécialistes. Il n'en est pas pour autant scolaire, 
l'auteur ayant choisi de procéder à de fréquents changements d'échelle et fournissant au 
gré du récit des réflexions plus larges ou, au contraire, entrant dans des détails plus spéci- 
fiques. Le résultat est un ouvrage dont le plan, tout en étant largement thématique, suit sans 
excessive rigueur un fil chronologique, de la guerre vénéto-ottomane de 1537-1540 à la 
« Longue guerre » de 1593-1606, et nous fait parcourir un vaste espace, d'Istanbul et de 
la Moldavie à Avignon, en passant par la Pologne, l'Albanie, Venise, Rome ou Malte. 

L'occasion est ainsi donnée au lecteur d'en savoir un peu plus sur la géographie poli- 
tique et humaine de l’Albanie du temps — dont les contours dépassent l'actuelle Albanie — et 
sur la situation de l'Église catholique dans cette région, mais aussi sur les effets des 
guerres de religion dans les domaines pontificaux autour d'Avignon ou sur l'organisation 
de l'Ordre de Malte, sans parler d'une description de la bataille de Lépante ou des rapports 


^ Wurm (Heidrun), « Entstehung und Aufhebung des osmanischen Generalkonsulates 
in Wien (1726—1732). Eine Relation Heinrich von Penklers aus dem Jahre 1761 », Mittei- 
lungen des Ósterreichischen Staatsarchivs XLII (1992), p. 158-184. 

! Outre une documentation d'archives, N. M. s'appuie sur une riche bibliographie oü, 
dans mon propre domaine de compétence, je n'ai guére relevé de failles. Qu'on me permette 
néanmoins de signaler Fontenay (Michel), La Méditerranée entre la Croix et le Croissant. 
Navigation, commerce, course et piraterie (XVI*- XIx* siècle), Paris, Garnier, 2010. 
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compliqués entre la Porte, la principauté de Valachie, la Pologne, les Impériaux, les Espa- 
gnols et, bien entendu, Venise et le Saint-Siège. Tout ceci peut paraître un peu touffu, mais 
N. M. prend soin de fournir à chaque fois un développement cohérent qu’il ne répète 
jamais ailleurs. Il nous propose ainsi un texte de lecture à la fois enrichissante et plaisante, 
éclairé par de nombreuses et utiles cartes, dont les considérations et conclusions sont 
toujours nuancées et raisonnables, qu'il s'agisse de la thématique du déclin ottoman, par 
exemple, de la pratique des raids frontaliers ou des révoltes chrétiennes en pays balka- 
niques. Il est dommage que l’ouvrage ait été rédigé avant la publication de celui de Günes 
Işıksel sur la diplomatie ottomane sous le règne de Selim II, qui aurait complété ici ou là 
l'information déjà trés riche de N. M. et l’aurait peut-être amené à envisager d'autres 
points de vue, par exemple sur les services de renseignements ottomans (l'espionnage étant 
évidemment un sujet récurrent du volume)’. 

Ce n'est pas du reste dans ces thématiques qu'il faut chercher la cohérence de l'ou- 
vrage, que structure l'étude d'une famille, ou plutót de deux familles fortement liées : les 
Bruni et les Bruti, originaires d'Ulcinj puis repliés sur Koper (Capo d'Istria) aprés la 
conquête ottomane d'Ulcinj en 1571. Leur qualité d’Albanais polyglottes, sujets vénitiens 
aux frontiéres des territoires ottomans, faisait des membres de ces lignées des personnali- 
tés entreprenantes, capables de s'adapter à des situations diverses et de jouer un róle 
d'intermédiaires. N. M., à la suite d'un patient travail de recherche, est parvenu à retracer 
la biographie et les réseaux de ces hommes. 

Antonio Bruti, à Ulcinj dans les années 1540-60, informe les Vénitiens sur les Otto- 
mans, organise le courrier et la circulation de l'information via Ulcinj et Kotor, négocie 
des libérations de captifs, travaille à rapprocher de Venise les catholiques de l'Albanie 
ottomane. 

Son beau-frére Giovanni Bruni, chanoine à Ulcinj, puis archevéque de Bar et primat 
de Serbie, gére un diocése débordant sur le territoire ottoman, joue un róle non négligeable 
au concile de Trente. Convaincu de la nécessité du devoir de résidence des évéques, il se 
préoccupe de la préservation de la foi romaine. Il meurt à la suite de la conquéte ottomane 
de Bar. 

Gasparo Bruni, frére de Giovanni, entré dans l'Ordre de Malte en 1567, est chargé de 
réceptionner à Raguse la correspondance d'informateurs installés à Istanbul. C'est comme 
capitaine d'une galére pontificale qu'il participe glorieusement à la bataille de Lépante. 
Il est par la suite chargé de combattre les Huguenots dans le domaine des papes à Avignon. 
Il obtient enfin la fonction de receveur du prieuré hospitalier de Venise puis, non sans mal, 
une commanderie et finit ses jours à Koper. 

Bartolomeo Bruti, fils d'Antonio et neveu de Gasparo Bruni, part comme jeune de 
langue à Péra, mais passe bientôt au service du renseignement et de la diplomatie espa- 
gnols à la Porte. Ses liens avec Sinan Pasa, qui est d'origine albanaise, sont trés utiles à 
lui-méme et ses fréres. On le retrouve auprés du voyvode de Moldavie Iancu, dont il est 
l'intermédiaire avec Sinan, puis il joue le méme róle auprés de Petru Schiopul. Il jouit 
d'une influence importante dans le pays, oü il s'attache à fortifier le catholicisme dans 
l'esprit de la contre-réforme, et joue les intermédiaires entre la Porte et la Pologne, où il 


? Cf. Isiksel (Günes), La diplomatie ottomane sous le règne de Selim II : paramètres 
et périmètres de l'Empire ottoman dans le troisième quart du xvi? siècle, Paris-Louvain, 
Peeters, 2016, p. 35-37. 
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se rend en 1590 pour porter le texte d’un traité. En 1593, il juge plus prudent de suivre 
l’exemple du voyvode Petru qui a fui en Pologne, mais il est arrêté et exécuté par le nou- 
veau voyvode. 

Cristoforo Bruti, frère de Bartolomeo, fait quant à lui une carrière plus tranquille de 
drogman, non sans profiter lui aussi de ses relations avec la maison de Sinan Pasa. Leur 
sœur Jacoma sera à l’origine d’une véritable lignée de drogmans, faisant de Koper le foyer 
d’une dynastie de médiateurs entre Venise et la Porte. 

Benedetto Bruti, frère de Bartolomeo, Cristoforo et Jacoma, grâce toujours au réseau 
albanais d’Istanbul, sert d’intermédiaire entre l’ambassadeur habsbourgeois et la Porte 
quand éclate le conflit de 1593-1606. 

Pasquale Dabri, fils de Lucietta Bruti et neveu de Bartolomeo, Benedetto, et Cristoforo, 
après avoir été au service du baile de Venise, est le drogman de l’ambassadeur britannique 
Barton, qui suit en 1596 l’armée ottomane en marche vers le front. Sous couleur d’accom- 
pagner des membres de la suite de l’ambassadeur autrichien libérés par le sultan, il va 
présenter à l'Empereur, au nom de Barton, des propositions de paix, mais échoue dans 
cette mission. 

Enfin Antonio Bruni, fils de Gasparo, élève des jésuites à Rome puis formé au droit à 
Pérouse et Avignon, sera le conseiller du voyvode moldave en exil Petru, déjà rencontré. 
Sans doute s’était-il auparavant rendu en Moldavie avec ses cousins. En tout cas, c’est 
en connaissance de cause qu'il rédigea, en 1596, son mémoire Del bellerbegato dale 
Romania, texte qui décrit avec nuance l'état de l'Empire ottoman et de ses populations et 
répond implicitement à la question de savoir si les puissances chrétiennes peuvent faire 
fond sur des révoltes contre les Ottomans dans les Balkans. Il y répond par la négative, 
tant du moins que ces populations ne bénéficient pas d'un véritable appui concret. Les 
pages rédigées par N. M. sur différentes tentatives en Albanie et Morée montrent du reste 
le bien fondé de cette prudence. Le mémoire d'Antonio Bruni connut une certaine diffu- 
sion sous forme manuscrite, mais c'est surtout à travers l'ouvrage de Loranzo Soranzo 
L'Ottomano que ses idées connurent une considérable diffusion. 

Ce catalogue un peu long donne au lecteur une idée de la véritable richesse du livre de 
N.M., qui tient précisément dans cette galerie de portraits, toujours replacés dans leur 
contexte historique. Ces hommes eurent des carriéres diverses et pourtant il se dégage de 
leurs histoires un sentiment d'unité. C'est qu'ils appartenaient à un méme monde, celui 
du Stato da Mar vénitien qui faisait d'eux des hommes des frontiéres, aptes à traverser 
celles-ci, à faire usage de leur maîtrise des langues, à jouer de leurs relations familiales, 
mais aussi à tirer parti de la multiplicité des cins (traduisons par « origines ethniques ») 
qui caractérisait les milieux du pouvoir ottoman. La carriére des Bruni/Bruti est fortement 
liée à celle de Sinan Pasa, leur compatriote. Cette plasticité leur permettait enfin de servir 
plus d'un maitre : Gasparo Bruni, sujet vénitien, était en méme temps client du Pape et 
— en tant que chevalier de Malte — du roi d'Espagne. Bartolomeo Bruti travaillait pour la 
Moldavie et la Porte ottomane, fut anobli par la Pologne, touchait des subsides espagnols, 
avait des contacts avec Venise et offrit ses services à l'Empereur... 

Ils n'avaient sans doute pas pour autant le sentiment de manquer de fidélité. Pour 
reprendre les conclusions de N. M. (p. 428-429), leur loyauté, dans l'esprit de la contre- 
réforme qui régnait alors, allait avant tout à leur foi. Ils n'en savaient pas moins que 
l'Empire ottoman n'était pas une entité monolithique purement hostile, mais un monde 
complexe qui avait plus d'un lien avec le leur. Aussi servir la chrétienté pouvait-il impliquer 
de travailler avec les Ottomans : 
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« Whilst the fact that they were Catholics from one of Christendom’s frontier zones 
may have given them an enhanced sense of their catholicism, the fact that they were 
Albanians, connected by language, blood and history to Ottoman subjects and Ottoman 
territory, gave them an ability to see things also from something more like an Ottoman 
perspective. As popes and kings made ever more unrealistic plans for the defeat of the 
Sultan and the triumph of Christendom, the day-to-day business of interacting with the 
Ottoman world depended, in reality, on people such as these. » (p. 429) 


Nicolas VATIN 


BARAMOVA (Maria), Boykov (Grigor) et PARVEV (Ivan) éds, Bordering 
Early Modern Europe, Wiesbaden, Harrasowitz Verlag, 2015, x + 285 p. 


Les études sur le système des frontières dans l’Europe de l’Est à l’époque moderne 
sont rares et toute nouvelle contribution visant 4 montrer les différentes facettes de cette 
structure complexe est la bienvenue. Le nouveau recueil de M. Baramova, G. Boykov et 
I. Parvev s’appuie sur un colloque international tenu en 2013 à Sofia. Le livre se compose 
d’une brève introduction, de dix neuf articles divisés en trois parties et de deux index 
(nominum et locorum). 

La première partie porte sur les frontières politiques et géostratégiques. Heinz Duchhardt 
analyse, dans la première communication, la lutte germano-française pour la frontière 
rhénane au XVI“ siècle à travers la compétition sur la connaissance cartographique et les 
différents usages de cette connaissance des deux côtés du fleuve. La communication d’Ivan 
Parvev porte sur la conception de l’Europe entre le xvi et la fin du xvi siècle et notamment 
la place de la péninsule balkanique dans celle-ci. Selon l’auteur, à l’époque moderne, le 
continent n’avait pas son profil actuel du fait que les Balkans ne faisaient pas partie de 
l’Europe dont le caractère essentiel fut défini par l’exclusion de l’Empire ottoman de son 
ensemble philosophique, juridique et donc territorial. Dans sa contribution, Jovan Pesalj 
insiste sur la similarité dans la définition de la frontiére osmano-habsbourg avec les autres 
constellations frontalières en Europe au xvin siècle. Dariusz Kotodziejczyk se concentre sur 
la perception des Tatares de Crimée dans la culture polaco-lithuanienne au xvır siècle. 
L'auteur la qualifie d'ambivalente du fait que la familiarité et le dégoût se confondent sou- 
vent dans les documents politiques et la littérature. Colin Heywood compare l'image de 
Mehmed le Conquérant et celle de Charles le Téméraire chez différents auteurs aussi 
éloignés que l'historien suisse Jacob Burckhardt et le psychologue roumain Zevedei Barbu 
(1914-1993). Quant à Vera Costantini, elle étudie la création de l'échelle de Split, une 
coopération commerciale osmano-vénitienne, dans le dernier quart du xvr siècle. 

La deuxiéme partie est intitulée Bordering Regions in Early Modern Europe. Dans son 
article sur les différentes définitions de l’Europe au xvır siècle, Wolfgang Schmale insiste 
sur la multiplicité des moyens de conceptualiser le continent. Karl Vocelka traite du chan- 
gement immédiat des perceptions des voyageurs habsbourgeois à la suite de la traversée 
de la ligne qui partageait la Hongrie entre deux empires au XVr* siècle. Martin Espenhorst, 
en résonance avec les communications de Duchhardt et de Schmale, revient sur les défi- 
nitions de l'Europe dans les écrits des historiens allemands avant les guerres napoléo- 
niennes. Aprés cet article, Maria Baramova résume les aspects relatifs aux frontiéres dans 
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les traités osmano-habsbourgeois conclus entre 1606 et 1793. Dans son article détaillé 
fondé sur une documentation inédite, Tatiana Bazarova analyse le tracé de la frontiére 
pendant les négociations osmano-russes après la guerre du Prut en 1712. L'article érudit 
de Plamen Mitev porte sur les perceptions changeantes des russes sur la Bulgarie ottomane 
entre la paix de Küçük Kaynarca (1774) et celle d'Andrinople (1829). Quant à Naoum 
Kaytchev, il étudie les perceptions croates, cultivées et populaires, de l’Europe au 
xvn siècle. Rossitza Tasheva se penche sur le statut des territoires pontificaux d'Avignon 
et du Comtat Venaissin pendant la première année de la Révolution française. 

Le titre de la derniére partie est Bordering "Turkey in Europe" . Dans son article 
détaillé, Heath Lowry revient sur les vakf de la famille d'Evrenos sur les routes principales 
des Balkans. Dans la méme veine, Mariya Kiprovska étudie les investissements architec- 
turaux d'une autre famille des uc, les Mihalogullari, tout en insistant sur les stratégies 
différentes des donateurs. Machiel Kiel fait un résumé de ses propres travaux sur l'archi- 
tecture des villes et fortifications frontaliéres de Sremska Mitrovica, Osijek, Dakovo et 
surtout de Livno. Grigor Boykov fait une typologie des villes balkaniques ottomanes du 
XV* siècle. Quant à Kornelija Jurin Starčević, elle fait une synthèse des villes frontières 
ottomanes en Croatie. 

Le recueil de M. Baramova, G. Boykov et I. Parvev est réussi dans la mesure oü il 
arrive à capter l'attention du lecteur sur des sujets trés variés gráce à une organisation 
intelligente. 


Günes ISIKSEL 
istanbul Medeniyet Universitesi 


ŞİŞMAN (Cengiz), The Burden of Silence. Sabbatai Sevi and the Evolution 
of the Ottoman-Turkish Dönmes, New York, Oxford University Press, 
2015, 344 p. 


Durant les trente derniéres années, les politiques identitaires, la définition de soi et sa 
perception par les autres aux niveaux ethnique et religieux ont fait l’objet de nombreux 
travaux et d’enquétes, en Turquie comme ailleurs. Le livre de Cengiz Şişman est une 
contribution originale a l’étude d’une communauté convertie du judaïsme à l’islam, les 
dönme. Il existe un nombre limité de travaux sur le sujet. L'histoire des dönme dans 
l'Empire ottoman et la République turque est mal connue du fait de la difficulté de les 
distinguer des musulmans dans les archives, mais aussi en raison de leur réticence légitime 
à revendiquer cette identité en public. Le but du livre est de démontrer que les « dónme 
religieux et culturels ont interiorisé la philosophie d'un fardeau de silence (burden of 
silence) [...] au cours du processus de préservation de soi, en partie du fait des obligations 
internes de leur religion, et en partie en raison des pressions externes de leur environne- 
ment » (p. 3). Şişman entreprend de reconstituer chronologiquement l'histoire des dönme. 
Retraçant l'évolution historique du mouvement du milieu du xvn? siècle jusqu'à la fonda- 
tion de la République turque, il aborde ensuite le débat sur la fidélité ou la trahison poten- 
tielle des dónme à leur nouvelle patrie. 

En partant de l'argument de l'absence du contexte ottoman dans lequel a émergé le 
mouvement sabbatéen dans les analyses antérieures, le premier chapitre nous offre une 
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étude méticuleuse de l’arrière-plan politique, économique, social et religieux ottoman au 
milieu du xv siècle. Şişman affirme que l'instabilité et la violence qui régnaient à cette 
époque dans les territoires ottomans, du fait des guerres, des révoltes et du processus de 
l'islamisation, ont joué un róle majeur dans la réception, la dissémination et la trajectoire 
du mouvement sabbatéen (p. 15). 

Le deuxiéme chapitre se veut une étude exhaustive de l'ascension et la chute du mou- 
vement dans le monde eurasien. Il s'interroge aussi sur les facteurs qui ont conduit les 
autorités ottomanes à ne pas réprimer Sabbatai Sevi aussi sévérement que les autres insur- 
gös apparus à la méme époque. Selon Şişman, c'est parce que les autorités ottomanes ont 
perçu les agissements de Sabbatai Sevi comme un mouvement religieux hérétique, et non 
pas comme une révolte politique (p. 50), qu'elles l'ont traité avec plus d'indulgence que 
d'autres mouvements similaires. De plus, l'auteur souligne que le mouvement n'a pas eu 
autant d'écho dans l'Empire ottoman qu'en Europe, en raison de la faiblesse des attentes 
millénaristes au sein des juifs, chrétiens et musulmans de l'Empire (p. 63). 

Les deux chapitres suivants (3 et 4) retracent de façon chronologique l’histoire de 
Sabbatai Sevi à la suite de sa conversion. Ils se penchent aussi sur la période de formation 
de la communauté sabbatéenne et sur sa division ultérieure en trois sous-sectes (Yakubi, 
Karakaş et Kapanci), couvrant la période entre 1666 et 1720. En démontrant les tensions 
internes parmi les disciples de Sabbatai Sevi, l'auteur met l'accent sur les différences dans 
la compréhension de la théologie sabbatéenne qui a abouti au schisme parmi les adeptes 
et la constitution de ces trois sous-sectes. 

Le chapitre 5 analyse l'époque la moins connue de la communauté des dónme, 
du xvi siècle jusqu'au milieu du XIX* siècle, qu'il considère comme une période de 
remodelage de l'identité et de l'histoire des Dónmes. Sigman affirme que les dónme 
« developed their idiosyncratic theological arguments and social practices within a unique 
messianic self-government framework » (p. 146). C'est aussi à cette méme époque que 
les dónme rencontrent à la fois les crypto-juifs frankistes (de Pologne) et les missionnaires 
anglais et américains, dont les activités ont contribué, selon Sisman, à la « transformation 
et modernisation des dónme » (p. 164). 

Le chapitre 6, conçu comme une parenthèse dans la narration chronologique du livre, 
traite des caractéristiques religieuses et sociales des dónme. Les textes des 18 commande- 
ments et le crédo des dónme, les listes des fétes et des calendriers religieux, briévement 
évoqués dans les études existantes, sont analysés ici de facon systématique et comparative, 
afin de reconstituer leur vie religieuse dans sa totalité. Les institutions « séculiéres » qu'ils 
ont créées, tels les comités administratifs, les écoles, les tribunaux et les quartiers, per- 
mettent de mieux comprendre les ressorts de leur vie sociale. L'articulation de ces aspects 
religieux et sociaux permet à Sisman de conclure: « the Dónmes created a space and time 
zone parallel to that of the larger society, with their own idiosyncratic theological argu- 
ments and social practices that enabled them to form secret 'self-governments' » (p. 216). 

Les deux chapitres suivants (7 et 8) abordent la fameuse question du róle des dónme 
dans la modernisation ottomano-turque et les transformations sociales et religieuses qui 
les ont affectés à partir des années 1870. Le chapitre 7 souligne l'importance des écoles 
et de la presse dans la formation d'une nouvelle génération de dónme, familiére des pré- 
ceptes de modernisation et d'occidentalisation de la seconde moitié du xrx* siècle. Ces 
mémes individus sont aussi actifs au sein du Comité d'Union et Progrés à Salonique, et 
donc dans l'opposition à Abdülhamid II. Selon Şişman, la dévotion absolue aux principes 
de la modernité de certains dónme suscite une tension dans chaque sous-secte et résulte 
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en leur division en trois groupes, suivant l’attitude à l’égard de la modernité. Si l’on suit 
la terminologie de Şişman, les dönme se divisent en orthodoxes/traditionnalistes, réfor- 
mistes et assimilationnistes/libéraux. Avec le Traité de Lausanne et l’échange des popu- 
lations qui en résulte en 1924, les dönme (assimilés aux musulmans de Grèce) sont forcés 
de quitter Salonique pour s’installer en Turquie républicaine, ce qui constitue le sujet du 
dernier chapitre. Tout comme en Grèce, leur identité et leur adhésion à la République sont 
mises en question dans leur nouvelle patrie par la presse de l’époque, sujet qui agite l’opi- 
nion publique des années 1920. Şişman affirme que la majorité des dönme deviennent 
partisans de la République turque laïque qui devait permettre, selon eux, de les libérer à 
la fois de oppression du leadership religieux des dönme et de celle de la société tradi- 
tionnelle musulmane (p. 284). Le livre se termine en soulignant que les dönme orthodoxes 
et réformistes étaient majoritaires dans les premières années de la République, mais qu'ils 
ont ensuite été surpassés en nombre par les libéraux, qui représentent la majorité des 
dönme au Xx siècle. 

Ce livre est une version considérablement révisée et élargie de la thèse de l’auteur, qui 
se concentrait sur la période s’étendant de la déclaration messianique de Sabbatai Sevi aux 
deux schismes divisant la communauté en trois sous-sectes, soit l'émergence et la forma- 
tion de la communauté sabbatéenne. Cette période et la vie religieuse de la communauté 
au XVII? et XVII siècles sont les sujets les mieux traités du livre. 

L'auteur reconstitue le contexte matériel dans lequel le mouvement sabbatéen a pu 
émerger : la dépréciation de la monnaie ottomane, les campagnes et les réformes mili- 
taires, l'évolution de la propriété fonciére ont contribué à créer une atmosphére d'instabi- 
lité, environnement propice à un mouvement messianique. Pourtant, comme Sisman le 
démontre avec une analyse méticuleuse, le facteur le plus important qui a marqué la tra- 
jectoire du mouvement sabbatéen au Xvır siècle est l'émergence du mouvement orthodoxe 
des Kadizadeli (composé d'individus qui visaient à restaurer une version originelle de la 
religion) et son appropriation par l’État ottoman à cette époque. Ce contexte ottoman, 
ignoré de l’historiographie des dönme (Şişman, p. 15), nous éclaire sur le monde dans 
lequel Sabbatai Sevi est né et s'est affirmé comme Messie. 

Şişman analyse aussi de façon systématique l'attitude des autorités ottomanes envers 
Sabbatai Sevi et ses activités, avant et aprés sa conversion. La conversion à l'islam de 
Sabbatai Sevi et ses efforts pour convertir le plus grand nombre de juifs possible ont été 
appréciés par les autorités. Pourtant, comme Sisman le démontre, ses activités ont eu peu 
d'influence sur la vie de la communauté juive de l'Empire. À partir d'une étude soigneuse 
des registres des tribunaux de Hasköy (où vivait l’une des plus larges communautés juives 
de l'époque), Sisman conclut que le mouvement était moins influent au sein des juifs de 
l'Empire que parmi ceux d'Europe, et qu'il n'a pas menacé le sort de la communauté juive 
dans l'Empire (p. 61). Ces registres nous offrent une image, quoique fragmentaire, de la 
vie quotidienne des juifs de l'Empire au moment le plus fervent du mouvement sabbatéen. 
Toutefois, les limites de la représentativité des registres de tribunaux d'une part, et de la 
communauté juive de Haskóy de l'autre, rendent difficile la généralisation de ces obser- 
vations à l'ensemble des juifs de l'Empire. 

Si l'analyse de la période jusqu'au milieu du xIx* siècle représente le point fort du livre, 
la partie suivante, dans laquelle Şişman analyse la seconde moitié du XIx* siècle et le début 
du xx siècle, jusqu'aux années 1920, est affaiblie par le manque de références aux travaux 
sur le sujet. L'étude des quartiers oü vivaient les dónme (p. 196) ne s'appuie pas sur les 
recherches de V. Demetriadis, qui traite pourtant des quartiers saloniciens dans leur tota- 
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lité!, ni sur la thèse d'Akyalçın Kaya’, qui consacre une partie aux quartiers des dönme. 
De méme, la formation du nouveau quartier de Hamidiye (p. 230), qui se développa 
en dehors de la ville à partir des années 1870, a déjà été analysée minutieusement par 
A. Yerolympos3. L'exemple de la coexistence de dönme traditionnels et libéraux dans la 
même famille (celle d'Ahmed Emin) (p. 254) avait déjà été évoqué par F. Georgeon* . 
L'idée selon laquelle la religion des dónme pouvait ouvrir la voie à la libre-pensée (p. 241) 
pourrait étre discutée avec l'argument de Scholem?. Quant au débat sur l'internationalisa- 
tion de Salonique dans les années 1910 et à l'attitude des dónme à cet égard (p. 255), ils 
auraient pu être contextualisés en s'appuyant sur les travaux de P. Papamichos Chronakisf. 
Enfin, l'argument selon lequel les dónme deviennent des « ‘good standing’ secular Turkish 
citizens on the public level » (p. 269) aurait pu étre nuancé en suivant les arguments de 
L. Neyzi et L. Valensi, qui ont travaillé sur les dönme de Turquie républicaine à partir 
d'entretiens approfondis’. Ces deux auteurs ont mis en évidence la nature énigmatique de 
l'identité sabbatéenne et discuté leur perception par les autorités et la population. Ces 
références auraient pu enrichir et compléter les arguments de l'auteur. Elles auraient aussi 
permis aux lecteurs de mieux apprécier les recherches entreprises antérieurement sur le 
sujet. La contribution de l’auteur au débat sur la modernisation des dönme réside dans le 
róle qu'il attribue aux missionnaires : « missionnaries [...] were in a way successful, since 
their activities contributed to the sects’ transformation and modernization » (p. 164). Ce 
point important est mentionné en passant dans le chapitre 5 et on s'attend, en vain, à 
retrouver cet argument développé dans le chapitre 7, intitulé « Experience of modernity ». 

Dans d'autres passages, le manque de références nuit à la netteté des arguments de 
l'auteur. On voudrait ainsi savoir quels historiens « suggérent que la dissémination du 
mouvement sabbatéen a dû en partie son succès aux changements religieux et politiques 


! Cf. Dimitriadis (Vassilis), Toxoypagia tns Oecoahovixne Kata vv enoyuj TNS TOLP- 
xokpazíac, 1430-1912 [La topographie de Salonique pendant la domination ottomane, 
1430-1912], Thessalonique, 1983. 

2 Akyalçın Kaya (Dilek), Les Sabbatéens saloniciens (1845-1912) : des individus plu- 
riels dans une société urbaine en transition, thése de doctorat, Paris, EHESS, 2013. 

3 Cf, entre autres, Yerolympos (Alexandra), « Formes spatiales d'expansion urbaine et 
le róle des communautés non musulmanes à l'époque des Réformes. Études de cas 
dans les villes des provinces européennes de l'Empire ottoman (1839-1912) », Revue des 
Mondes Musulmans et de la Méditerranée, 107-110 (2005), p. 113-142. 

* Georgeon (Frangois), « Selanik musulmane et deunme », in Veinstein (Gilles) éd., 
Salonique 1850-1918 « La ville des Juifs » et le réveil des Balkans, Paris, Éditions Autre- 
ment, 1988, p. 105-118. 

> Scholem (Gershom G.), « La rédemption par le péché », dans son Le messianisme 
juif. Essais sur la spiritualité du judaisme, trad. par Bernard Dupuy, Paris, Calmann-Lévy, 
1974, p. 139-217. 

€ Cf. Papamichos Chronakis (Paris), « De-Judaizing a Class, Hellenizing a City: Jew- 
ish Merchants and the Future of Salonica in Greek Public Discourse, 1913-1914 », Jewish 
History 28/3-4 (2014), p. 373-403. 

7 Neyzi (Leyla), « Remembering to Forget: Sabbateanism, National Identity and Subjec- 
tivity in Turkey », Comparative Studies in Society and History 44/1 (2002), p. 137-158; 
Valensi (Lucette), « Conversion, intégration, exclusion : les sabbatéens dans l'Empire 
ottoman et en Turquie », Dimensioni e problemi della ricerca storica 2 (1996), p. 169-185. 
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provoqués par la crise générale du xvn? siècle » (p. 37). On se demande par qui « il est 
estimé que les dönme utilisaient surtout la mosquée de Kadi Abdullah » (p. 202) et d’où 
vient l’affirmation que les écoles [fondées par les dénme] servaient presque exclusivement 
aux élèves dönme (p. 223) ? 

Bien qu'il soit difficile de « faire parler » des individus d'origine dönme, Şişman a eu 
recours à l’histoire orale. On aurait cependant aimé en savoir plus sur ces entretiens, 
notamment le nombre de personnes interrogées, leur appartenance à des sous-sectes, leur 
caractère religieux ou libéral, la nature des entretiens, etc. Une présentation plus précise 
de ces données nous aurait éclairés sur la représentativité du groupe interviewé. 

L'auteur souligne à juste titre l'importance d'une approche critique des sources des 
XIX* et XX* siécles, telles que les journaux, brochures, poémes, mémoires ou entretiens, 
pour reconstituer la chronologie des événements antérieurs (p. 119-120). Pourtant l’utili- 
sation d'un feuilleton paru en 1927, du livre publié par Kamil Pacha au début du xx° siècle 
ou encore d'un article d'Ahmed Emin [Yalman] des années 1920, textes cités pour analy- 
ser des faits de l'époque de Sabbatai Sevi, est problématique. On aurait souhaité une 
analyse plus approfondie du contexte dans lequel ces sources sont produites, nous éclairant 
sur leur nature et leurs objectifs. 

Notons aussi quelques erreurs de moindre importance : l'ambiguité sur l'origine de la 
famille de Sabbatai Sevi (ashkénaze, p. 17 ou séfarade, p. 75) ; le fait que le concession- 
naire d'eau de Salonique n'est pas Ahmed Hamdi, le maire dónme de la ville, comme 
indiqué p. 233, mais Nemlizade Ahmed Hamdi, un notable de la ville ; ou encore l'ambi- 
guité sur la relation entre Osman Said et Ahmed Hamdi (fils ou neveu) (p. 233, note 73). 

En conclusion, Sisman se demande à juste titre comment les croyants dónme ont pu 
préserver leur religion et leur identité pendant des siécles (p. 237), y compris au cours du 
processus de modernisation, à partir de la fin du XIX* siécle. Sa réponse est une contribu- 
tion importante aux études sur la religion des dónme puisque, selon lui, cette persistance 
est liée à la nature méme de leur religion, fondée sur les principes de la Kabbale néo- 
lurianique. Selon Şişman, « La Kabbale dönme reste essentiellement dans le cadre du 
mysticisme juif post-messianique » (p. 237-238), ce qui a permis aux dónme de préserver 
leur identité énigmatique. 


Dilek AKYALCIN KAYA 


Özavcı (H. Ozan), Intellectual Origins of the Republic. Ahmet Ağaoğlu 
and the Genealogy of Liberalism in Turkey, Leyde, Brill, 2015, viii + 
269 p. 


Certaines figures historiques s'inscrivent dans des espaces-temps multiples mais mou- 
vants, s'engagent dans des luttes politiques et des débats intellectuels ápres mais aux 
repères fragiles, et laissent une œuvre massive mais complexe à interpréter, voire à déchif- 
frer. Le trés prolifique Ahmed Agayev ou Ahmet Agaoglu (1869-1939), successivement 
ou simultanément azéri, « russe », « persan » antiturc et turc anti-persan, unioniste, kéma- 
liste, nationaliste et libéral, « professeur de langue, agitateur politique, bureaucrate, 
député, leader d'organisations clandestines, idéologue de partis politiques, professeur 
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d'université, consultant militaire », membre du « cabinet privé » de Mustafa Kemal et son 
opposant affirmé... fait clairement partie de ces femmes et ces hommes. L’historiographie 
républicaine garde de lui l’image de l’un des leaders du malheureux Parti républicain libre/ 
libéral (Serbest Cumhuriyet Fırkası) de 1930. Mais l’ouvrage, très dense, que H. Ozan 
Özavcı lui consacre permet de saisir les déchirures internes et les contradictions autant 
d’un homme d’action et de plume que celles de l’Empire ottoman finissant et de la Turquie 
kémaliste. 

L'ouvrage est divisé en deux parties, dont la première suit pas a pas la trajectoire per- 
sonnelle d’Agaoglu dans l’Empire russe (1869-88, 1894-1908), en France (1888-1894), 
dans l’Empire ottoman (1908-1918), en République démocratique d’Azerbaidjan (1918- 
1919) et enfin en Turquie kémaliste (1923-1939), aprés une année et demi d’emprisonne- 
ment à Malte. On est d’emblée saisi par la formation intellectuelle de cet homme des 
temps de crises, de guerres et de révolutions : familier des œuvres de Renan, de Tarde, de 
Durkheim et de Kropotkine, il est influencé par les idées révolutionnaires, le panisla- 
misme, puis le nationalisme, avant de s’improviser le principal penseur libéral de l’époque 
kémaliste. Si Ağaoğlu dispose d’un solide bagage culturel, celui-ci est bien fragmenté, 
contenant des éléments radicalement contradictoires qu’il tente en vain de mettre en cohé- 
rence. Sans le formuler dans ces termes, l’ouvrage d'Özavcı s’impose par conséquent 
comme une sociologie historique de l’éclecticisme aÿaoëluien, qui est, à plus d’un égard, 
aussi celui de la fin de l'Empire ottoman et des premières décennies de la République. 
L'auteur retient la leçon de Quentin Skinner selon laquelle les idées n'existent pas « hors- 
temps » et hors-sol comme des « unités isolées » (p. 23-34), mais constate aussi que 
Agaoglu, comme d'autres, s'est saisi des « idées migrantes » comme autant de clefs de 
lecture pour comprendre sa société (ou plutót ses sociétés). Son occidentalisme, son natio- 
nalisme, son libéralisme, ou son dosage, toujours mal-assumé, d'individualisme, de « col- 
lectivisme » et d'étatisme, traduisent en réalité sa quéte d'une délivrance au sens presque 
religieux du terme. On voit ainsi comment, du radicalisme russe du tournant du xx* siècle 
à l'utopie d'un « pays d'individus libres » des années 1930, en passant par un idéal d'unité 
islamique et un nationalisme agressif, les « crédos » qu'il tient toujours à justifier « scien- 
tifiquement » s'enchainent, s'emboitent, disparaissent et réapparaissent, voire finissent par 
« faire systéme », mais sans jamais marquer un moment d’arrét réflexif et rétrospectif, 
une réorientation pensée sur une base un tant soit peu autocritique. Ses « idées » évoluent, 
s'articulent ou s'excluent mutuellement sous les contraintes de l'action, qu'elles sont 
cependant censées légitimer. Or, comme le montrent ses engagements dans des combats 
entre les « Tatars » et les Arméniens de Bakou en 1905, au sein des organisations ultra- 
nationalistes comme les Foyers turcs et des milieux unionistes y compris durant et aprés 
le génocide des Arméniens, ou encore son pantouranisme sans lendemain... certaines 
phases de son « action » ne sont pas des plus glorieuses. 

Aprés cet essai biographique hautement problématisé, l'auteur consacre la deuxiéme 
partie de son ouvrage (chapitres 4-9) à la pensée d'Ağaoğlu qu'il analyse dans une tension 
permanente avec d'autres figures intellectuelles et politiques, parmi lesquelles Yusuf 
Akcura et Ziya Gókalp, mais aussi des islamistes de la fin de l'Empire ou des kémalistes 
ultra-radicaux de la revue Kadro du début des années 1930. Les entrées thématiques que 
privilégient ces chapitres montrent combien Agaoglu reste dépendant d'une tradition 
durkheimienne, mais contrairement à Gókalp, refuse de supprimer l'individu pour próner 
le régne d'une nation incarnée par ses « héros et génies ». Mais comme celui de Gokalp, 
son long parcours intellectuel est ponctué de revirements et dédoublements parfois verti- 
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gineux : ainsi, alors que durant son séjour parisien il se présentait comme persan et écrivait 
que la Perse était le seul pays musulman à accorder une liberté aux femmes, dans sa 
période unioniste il n’hésite pas à accuser ce même pays, « héritier d’une tradition zoroas- 
trienne », de réserver un traitement « cruel » à la gent féminine (p. 95). De même, 
« notably in his thirty-two articles in Sebiliirresad, addressed to a more conservative 
audience, Agaoglu did not use the word ‘Turk’ even once, although he was elaborating on 
the historical origins of Turkish nationalism in Türk Yurdu at the same time » (p. 105). 

En dépit de ces contradictions, cependant, on peut observer trois grandes tendances 
dans la biographie d’Agaoglu, qui ne vont se « stabiliser » qu’au cours des quinze der- 
niéres années de sa vie. La première est étroitement liée au fait civilisationnel : partant du 
postulat de l’existence de trois types de civilisation (bouddhique/ brahmanienne, « orien- 
tale » - islamique et occidentale), il s’affiche très tôt en partisan de l’occidentalisation du 
monde musulman et de l'Empire ottoman. Certes, comme nombre d’autres penseurs turcs 
(et plus généralement musulmans), il tente à ses débuts de parvenir à une « synthèse » 
entre le « cœur oriental » et le « cerveau occidental », la quête de spiritualité et la science 
et la technologie, mais sort graduellement de cette dualité pour souligner la nécessité de 
changement de civilisation. En parallèle, on observe une radicalisation de sa vision de la 
religion : prenant un tournant clairement séculariste dans les années 1920, il définira la 
République comme « une religion ». Ses commentaires sur |’« événement messianique » 
de Menemen, au cours duquel un sous-officier avec été égorgé par le « Mahdi », ne laissent 
aucun doute sur cette nouvelle orientation audacieuse : « the Republic is a religion itself, 
it is a belief, but the (holy) book of this religion has not been written yet... We left the 
Republic on its own and we were preoccupied with our private works and interests! Here 
is the result » (p. 207). 

La deuxième tendance s’observe dans le domaine du nationalisme. Dans les années 
1910, Ağaoğlu, qui avec Akçura et Gökalp fait partie du « trio idéologique » du Comité 
Union et Progrès, prône un nationalisme exclusif. « Scientifique » et téléologique, celui-ci 
est appréhendé autant comme une condition de la construction d’une nation que comme 
une étape historique obligatoire s'imposant universellement à chaque communauté eth- 
nique/linguistique. En dépit de son attachement au nationalisme, dans les années 1930, il 
développe une vision plus apaisée, « humaniste » et quelque peu tolérante de la nation, 
laissant apparaître, entre les lignes, une volonté de former une communauté d’individus 
égaux et libres. 

La troisième tendance, qui trouve ses références autant dans la Révolution française 
que dans l’expérience kémaliste, est liée à la thématique révolutionnaire. Selon Ağaoğlu, 
une révolution qui ne sera pas également une « révolution sociale » ne pourra pas être 
complète et devenir irréversible (p. 111). Certes, loin de signifier un simple renversement 
de l’ordre existant ou une prise de pouvoir par une nouvelle élite, la révolution exige, à 
ses yeux comme à ceux de nombre de ses contemporains, un engagement volontariste, 
voire sacrificiel, à même de provoquer un « changement au cœur même de chaque Turc » 
(p. 146). Mais cette pensée révolutionnaire l’amène aussi à formuler une critique de la 
société elle-même: « for Aÿaoëlu, the fact that the Turks were static and failed to make 
any kind of progress for centuries, also hampered the appearance of the Turkish natio- 
nalism. They did not understand the principle that time and humanity were constantly 
changing » (p. 112). En s’engageant dans l’opposition, Agaoglu estime demeurer « révo- 
lutionnaire, démocrate, libérale-étatiste et kémaliste », mais traduit aussi son inquiétude 
quant à l’avenir de cette « révolution de l’Est » qu’est le kémalisme. Dès 1926, en effet, 
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il critique la « bureaucratisation » de la revolution qui produit, selon lui, un triple effet 
néfaste: « 1° the failure of the party leadership and members to make personal sacrifices 
rather than pursuing their individual interests; 2° the stagnation of the Party; 3° the lack 
of a balanced and transparent government which could be achieved by means of checking 
actions of the party from within » (p. 149). En 1935, à l’encontre de ses positions des 
années 1910, mais surtout en réponse directe au discours kémaliste se ventant de créer une 
« société sans classe », il se livre 4 un impressionnant éloge d’une « société conflic- 
tuelle » : 


« I completely disagree with Karl Marx. I think class conflicts are not a disaster for 
humanity, but for their good. In the East, one person appeared and removed all classes 
on behalf of God and compelled all peoples to obey him. Classes were removed, but 
it also meant the death of man, with the death of man, his high sentiments also died. 
It was not the same in the West. Classes survived in the West” (p. 179). 


Comme Özavcı le souligne à plusieurs reprises, Ağaoğlu exige « un pouvoir limité, la 
liberté d’expression et de mouvement, la transparence, l’émancipation morale de l’indi- 
vidu », mais pas un système démocratique en tant que tel (p. 159). Certes, il peut occa- 
sionnellement se définir comme démocrate, mais il continue à appréhender les rapports 
entre l’individu et la société en termes organiques. Son « individualisme [reste] fondamen- 
talement communautaire » (p. 231) et son État « un idéal éthique incarnant en chair et en 
os les aspirations collectives » (p. 230). Quelles que soient ses aspirations démocratiques, 
en dernière instance : 


«... he wanted the citizens of the Republic to obey all the moral requirements for 
social happiness (or the republican principles guiding those citizens), to become 
good and obedient (Turkish) followers of the ‘religion of Republic’ » (p. 230). 


Ce programme, qui ni les légistes musulmans qui ont élaboré la doctrine politique de 
l'Islam entre le vir et le x siècles ni les idéologues kémalistes n'auraient en réalité récusé, 
lui interdit de passer du libéralisme utopique auquel il était parvenu au bout de décennies 
d’engagement a un réel libéralisme politique. 


Hamit BOZARSLAN 
CETOBaC/EHESS 


CATUSSE (Myriam), SIGNOLES (Aude) et Sino (François) dir., Révolutions 
arabes : un événement pour les sciences sociales, Revue des Mondes 
Musulmans et de la Méditerranée 138 (2015), 228 p. 


Publié cinq ans aprés la chute du président tunisien Zine al-Abidin Ben Ali, ce numéro 
spécial de la REMMM ne constitue pas seulement une précieuse contribution aux études 
des contestations révolutionnaires et de l'état de violence dans le monde arabe des années 
2010, mais produit aussi une réflexion épistémologique fine sur les sciences sociales prises 
à l'étau d'un « événement » aussi imprédictible que radical. Si une révolution constitue 
assurément une rupture dans l'ordre du monde, elle ne se laisse pas pour autant domestiquer 
et ne s'inscrit pas immédiatement « dans un discours scientifique détaché du présentisme ». 
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Comment faire des sciences sociales alors qu'on est sous la tyrannie de |’« hyper- événe- 
mentialité » ? Comment définir une « séquence » historique, fût-elle révolutionnaire, 
alors que les repères gérant le temps et l’espace collectifs sont passablement malmenés ? 
Comment le « terrain » peut-il être pensé et organisé dans un contexte d’« affaiblissement 
des voies d’accés traditionnels et (d')émergence de nouvelles opportunités » ? Que faire 
des acquis des recherches « prérévolutionnaires » alors que l’« ordre des choses » a été 
bousculé et que la violence a réduit 4 néant les anciens lieux d’enquéte ? Les champs 
intellectuels peuvent-ils constituer des sites d’observations pertinents pour comprendre la 
« situation révolutionnaire » ? Comment maîtriser les outils conceptuels des sciences 
sociales alors qu’ils sont appropriés par la cité qui les redéfinit au point de les rendre 
hyper-polysémiques ? 

Si l’on ne saurait rendre justice ici 4 chacun des articles de ce volume répondant avec 
intelligence à ces questions, on doit souligner l’importance de la contribution de Jean- 
Baptiste Le Mouec (p. 207-224) sur la reconfiguration des sciences sociales en Turquie 
sous le double impact des transformations du monde arabe et de la demande d’expertise, 
aussi normée qu’encadrée, que formule le pouvoir d’Erdogan. 


Hamit BOZARSLAN 
CETOBaC/EHESS 


CsATO (Eva A.), MENZ (Astrid) and TURAN (Fikret) eds, Spoken Ottoman 
in Mediator Texts, Turcologica 106, Wiesbaden, Harrassowitz, 2016, 
VII + 181 p. 


Questo volume raccoglie quattordici contributi presentati a un seminario organizzato 
da Eva A. Csaté e Filiz Kiral nel 2009 e intitolato “The Mediators: Ottoman-Turkish 
and Persian in Non-Arabic Scripts”. Come spiega Lars Johanson nella prefazione, tale 
seminario si prefiggeva lo scopo di esaminare il valore empirico dei cosiddetti testi in 
trascrizione, ossia quelli non scritti nella tradizionale grafia araba, e di valutare la loro 
importanza ai fini di trarre conclusioni sulle varieta parlate del turco. In realta, alcuni dei 
contributi presenti nel volume che recensiamo non riguardano problematiche relative ai 
testi in trascrizione, pertanto giustamente i suoi curatori hanno scelto di riferirsi nel titolo 
all’ottomano parlato risultante da testi “mediatori”, nel senso più ampio del termine. 

Il saggio introduttivo, redatto da É. A. Csató e altri studiosi, è un'ampia disamina del 
panorama linguistico di Istanbul nel XVII secolo. Nella capitale ottomana, accanto alla 
predominante comunità musulmana turcofona, vivevano una consistente comunità cri- 
stiana, formata soprattutto da Greci e Armeni, e una ebraica: “in the geographical and 
political space of the city, the speakers of Turkic and the non-Turkic speaking communi- 
ties — the Greeks, Armenians, Jews, Italians, and others — maintained and transformed their 
vernaculars in economic and cultural interaction with each other and with the ruling elite" 
(p. 4). Il carattere multietnico e multilinguistico della città emerge chiaramente non solo 
dalle fonti che ce ne informano — importanti, fra gli altri, sono i dati forniti da Evliya 
Celebi (1611-1683) nel suo Seyahatname —, ma anche dalla letteratura di quel periodo, 
si vedano p. es. le opere armeno-turche di Eremya Chelebi Kómürjian (1637-1695), 
il più importante mediatore culturale di quell'epoca. E l'opera di mediazione non riguardó 
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soltanto i rapporti fra le varie comunita etniche e religiose all’interno della capitale ; viene 
dato il giusto risalto anche a quei mediatori — viaggiatori, studiosi, dragomanni — che 
ebbero un ruolo cruciale nell’intessere rapporti fra il mondo ottomano e quello europeo e 
nel diffondere le conoscenze sui Turchi. Opportunamente gli autori del saggio sottolineano 
il grande interesse che rivestono i testi in trascrizioni redatti da parecchi di tali mediatori, 
in genere europei che erano vissuti a contatto con parlanti turchi abbastanza a lungo da 
acquisire una certa competenza della lingua. Per quanto la loro analisi risulti a volte un'im- 
presa non facile, questi testi rappresentano una preziosa fonte di informazioni sulla fone- 
tica e morfologia storiche del turco e sulle sue varietà parlate.! 

Degli altri contributi presenti nel volume recensito, due non riguardano i testi in tra- 
scrizione : R. Wittmann si occupa dei mediatori esperti di quel particolare codice lingui- 
stico — da lui definito “Officialese” — usato dalla burocrazia ottomana per redigere atti 
ufficiali. Si trattava di una classe di scribi professionali a cui doveva necessariamente 
rivolgersi chiunque volesse presentare una petizione al Divano Imperiale per farne “tra- 
durre" il testo in una lingua appropriata. Dato che il numero di tali petizioni era molto 
elevato, s'accrebbe rapidamente anche il numero degli scribi impegnati nello stenderle in 
“Officialese”; nella Istanbul del XVII secolo, secondo quanto ci dice Evliya Çelebi, la 
loro gilda (esnäf-1 yazıcıyan) poteva contare su 500 membri. Dal canto suo, Y. Kartallıoğlu 
tratta di parole polimorfiche nel lessico di Bernardo da Parigi (1665, in cui i vocaboli 
turchi sono scritti nel solo alfabeto arabo-ottomano. Molte delle varianti registrate da 
Bernardo sono dovute a fenomeni fonetici tipici del registro parlato e sono riscontrabili 
anche nei dialetti turchi odierni. 

Tra i saggi rimanenti, due sono dedicati alla cosiddetta Karamanlidika, cioé il com- 
plesso dei testi turchi redatti in alfabeto greco, prevalentemente opera di cristiani ortodossi 
turcofoni della Caramania. E. Balta schizza la storia della produzione libraria di tali testi, 
iniziatasi nel XVIII secolo, illustrandone gli aspetti culturali ed etnopolitici connessi; é 
ben nota la querelle fra studiosi greci e turchi circa l'origine dei Karamanlides: greci 
turchizzatisi secondo gli uni, turchi cristianizzatisi secondo gli altri. Dal canto suo, 
M. Kappler pone giustamente l'accento sulla confusione ingenerata dal fatto che certi 
studiosi ipotizzano una lingua turca (o un dialetto turco) della Caramania (Karamanlica, 
Karaman Türkçesi o dizioni simili) con caratteristiche fonetiche e morfologiche proprie, 
per cui i testi Karamanlidika vengono talora considerati sic et sempliciter una testimo- 
nianza linguistica del presunto Karamanlıca. In realtà una varietà turca “Karamanlı” non 
sembra essere mai esistita e la produzione Karamanlidika riflette chiaramente, in una 
grafia basata sull'alfabeto greco, diverse varietà turco-anatoliche. 

L. Johanson esamina due testi in trascrizione del XVII secolo, “The Jewish Bride" di 
Kömürjian, in alfabeto armeno?, e i “Colloquia Familiaria Turcico Latina" di Nagy de 


! Se mi é lecito un appunto personale, il recensore ringrazia gli autori di aver cortese- 
mente inserito nella loro bibliografia anche suoi lavori, ma fa loro presente che il suo nome 
é ‘Luciano’, non ‘Lucciano’ (ripetuto due volte). 

? Bernardo da Parigi, Vocabolario Italiano-Turchesco, 1-3, Roma: Sac. Congr. di Prop. 
Fide, 1665. Lo stesso Kartallı oğlu ha curato una preziosa edizione di quest'opera secondo 
il lemmario turco, ordinato alfabeticamente in traslitterazione latina: Bernardo da Parigi, 
Sóz Kitabi (Roma, 1665). Türkçe-İtalyanca Sözlük, Ankara, Türk Dil Kurumu, 2015. 

3 In base all’ed. di Sanjian (A. K), Tietze (A.), Eremya Chelebi Kömürjan's Armeno- 
Turkish Poem “The Jewish Bride” , Budapest, Akadémiai Kiadö, 1981. 
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Hársány, in alfabeto latino“, dal punto di vista del vocalismo suffissale. Le conclusioni 
dello studioso sono che, nella complessa storia dell’armonia vocalica turca, questi testi 
forniscono dati importanti sullo stadio raggiunto in medio ottomano nello sviluppo del 
vocalismo dei suffissi non-bassi. Nello studio di J. Enwall, sono date interessanti infor- 
mazioni sui poco noti e studiati testi turchi scritti in alfabeto georgiano (mxedruli) che 
risalgono al XVIII e XIX secolo e riflettono con ogni probabilita una varieta di medio 
azero. Si tratta della traduzione dei Quattro Vangeli, un manuale georgiano-turco con testi 
e vocabolario, parecchie poesie e un manuale georgiano-armeno-turco sull’arte medica. 
La parte turca di quest’ultima opera comprende un dialogo tra il profeta Salomone e i jinn 
sulla cura della sterilità femminile, di cui Enwall cita alcuni passi.? 

Infine, una serie di contributi è incentrata su determinati aspetti di vari testi in trascri- 
zione in caratteri latini. B. Brendemoen sofferma l'attenzione su quattro brevi libri di conti 
(defter) conservati nell'archivio del Topkapı Sarayı e datati 1650. Il fatto che siano redatti 
parte in turco e parte in tedesco fa ritenere che il loro estensore fosse una persona di 
madrelingua tedesca, sul cui status — forse un funzionario al servizio della corte ottomana 
convertitosi all'Islam — si possono fare solo supposizioni. La grafia del testo turco ricalca 
ovviamente l'uso tedesco e, secondo Brendemoen, anche una delle piü rilevanti caratteri- 
stiche fonetiche notatevi, ossia la frequente labializzazione di e (p. es. óttmók, ehlök, 
czólebi per etmek, elek, celebi) e di i (p. es. bür, büng, kühlle per bir, bir, kile), sarebbe 
dovuta, almeno in parte, al riflesso di un analogo fenomeno della pronuncia tedesca. 

Negli archivi e biblioteche di vari monasteri francescani della Bosnia e Erzegovina 
sono stati rintracciati ventisei manoscritti, datati fra il 1815 e il 1874, contenenti soprat- 
tutto grammatiche turche redatte in latino e repertori lessicali latino-turchi, dove gli autori, 
frati bosniaci di solo alcuni dei quali conosciamo il nome‘, per lo più trascrivono le parole 
turche in caratteri latini. Come sottolinea E. Čaušević nel suo saggio, questi testi sono una 
fonte preziosa per lo studio sia della varietà di turco parlata in Bosnia e Erzegovina in 
epoca ottomana sia del lessico turco in generale.’ 

Si torna sull'argomento del vocalismo suffissale con altri due contributi: quello di 
M. Duman e F. Kemik, che trattano delle forme non-armoniche nella grammatica turca di 
Du Ryer (1630), cioè l'uso dei suffissi in modo divergente rispetto alle regole dell'armo- 
nia vocalica (p. es. sevmak, sevgil, olmek, olince), e quello di M. Gümüskilic, il quale fa 
un'approfondita disamina del trattamento dell'armonia labiale in quattro opere grammati- 
cali sul turco scritte da europei: il già citato Du Ryer, Seaman (1670), Viguier (1790)? 


^ Tn base all'ed. di Hazai (Gy.), Das Osmanisch-Tiirkische im XVII. Jahrhundert, Buda- 
pest, Akadémiai Kiadó, 1973. 

5 Notevole è qui l'attestazione di una parola ‘tabi’ del lessico erotico come sikiş, che 
Enwall pudicamente traduce ‘intercourse’. 

9 P. es. Fra Andrija Glavadanovié. Fra Franjo Sitnié. 

7 Nella grammatica di Glavadanovié si trovano pure interessanti rilievi di carattere 
sociolinguistico, quando p. es. nelle espressioni possessive si distingue fra il benum kar- 
daSlar degli “illetterati” e il kitablariim dei “letterati”. 

8 Ryer (André du), Rudimenta grammatices linguae turcicae, Paris, Antonius Vitray, 
1630. 

? Seaman (Gulielmo), Grammatica linguae turcicae, Oxford, Millington, 1670. 

10 Viguier (Pierre François), Élémens de la langue turque, Constantinople, Imprimerie 
du Palais de France, 1790. 
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e Carbognano (1794).!! Da questo studio si ricava che mentre nei lavori secenteschi 
l’armonia labiale è ben poco osservata nella maggior parte dei suffissi, essa appare ormai 
generalmente applicata nel secolo successivo. 

A. Menz esamina in modo critico la Grammaire di Holdermann (1730)"^, confrontan- 
done la grafia con quelle usate da Meninski e Viguier, e conclude che pur trattandosi di 
un testo che riflette l'uso parlato turco dell'epoca occorre valutarne attentamente anche i 
fattori di problematicità. H. Stein si occupa del Dialogo tra un Turco e un Cristiano inse- 
rito da Ferraguto nella sua Grammatica (1611), osservandone in particolare la sintassi. 
Le conclusioni della studiosa sono che essa appare spesso ricalcata sul modello di lingue 
indoeuropee", come è il caso del gagauzo e del turco cipriota, e che il Dialogo è un 
esempio della koiné parlata nella parte occidentale dell'Impero Ottomano. 

Il saggio finale di F. Turan è un'eccellente analisi dei processi di sonorizzazione/deso- 
norizzazione nel consonantismo turco in base a Meninski (1680), Nagy de Harsány (1672), 
Vaughan (1709) e due interessanti manoscritti del '700 con testi turchi in trascrizione 
conservati alla John Rynalds Library dell'Università di Manchester. Dal materiale cosi 
raccolto, si evince chiaramente che nella lingua parlata erano già presenti fenomeni come 
la desonorizzazione delle consonanti in posizione finale in seguito alla neutralizzazione 
fonologica e i processi assimilatori in ambito sordo/sonoro, fenomeni che restano celati 
nella tradizione testuale arabo-ottomana. 

In conclusione non possiamo che esprimere la nostra soddisfazione nel vedere come la 
comunità scientifica si vada sempre piü interessando alla problematica dei Transkriptions- 
texte e ne metta in luce l'essenziale apporto che essi possono fornire per studiare la storia 
e l'evoluzione della lingua turco-ottomana. Il volume recensito, nella sua varietà di inter- 
venti, rappresenta un importante contributo agli studi sull'argomento, a cui speriamo se 
ne aggiungano molti altri nel prossimo futuro. 


Luciano ROCCHI 


[Eva A. Csaté, Bernt Brendemoen, Lars Johanson, Claudia Rémer, Heidi Stein, The linguis- 
tic landscape of Istanbul in the seventeenth century (1-33); Richard Wittmann, Masters of 
“Officialese” : The mediating role of the scribal profession in the preparation of petitions 
to the Imperial Council in Ottoman Istanbul (35-44); Lars Johanson, Suffix vocalism 
in two Middle Ottoman transcription texts (45-50); Evangelia Balta, Turkish-speaking 


!! Comidas de Carbognano (Cosimo), Primi principi della gramatica turca (...), Roma, 
Sac. Congr. di Prop. Fide, 1794. 

2 Holdermann (Jean Baptiste), Grammaire turque ou methode courte & facile pour 
apprendre la langue turque (...), Constantinople, 1730. 

3 Tn base all’ed. di Bombaci (A.), « Padre Pietro Ferraguto e la sua Grammatica turca 
(1611) », Annali del R. Istituto Superiore Orientale di Napoli N. S. 1 (1940), p. 205-236. 

14 Personalmente perd non escluderei l'influsso dell'arabo, dato che il testo di Ferra- 
guto riflette una varietà di turco parlata a Tunisi, dove il messinese fu prigioniero per 
diversi anni. 

15 [n base all'ed. di Hitzigrath Gilson (E.), The Turkish Grammar of Thomas Vaughan: 
Ottoman-Turkish at the end of the XVIIth century according to an English "Transkrip- 
tionstext", Wiesbaden, Harrassowitz, 1987. 
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Anatolian Rums and the Karamanlidika book production (51-62); Bernt Brendemoen, 
Transcription texts in Topkapı Sarayı revisited (63-75); Ekrem Čaušević, Latin-script 
Turkish manuscripts from Bosnia and Herzegovina (19th century) (77-87); Musa Duman 
& Fatih Kemik, Non-harmonic forms in the grammar of André Du Ryer (89-95); Joakim 
Enwall, Turkic texts in Georgian script revisited: Preliminary notes on the Akhaltsikhe 
K'arabidini (97-103); Mehmet Gümüşkılıç, Labial harmony in Turkish suffixes in four 
17th and 18th century transcription texts (105-118); Matthias Kappler, Transcription texts, 
regraphization, variety? — Reflections on “Karamanlidika” (119-127); Yavuz Kartallioglu, 
Polymorphic words in Parigi’s Vocabolario Italiano-Tvrchesco and their correspondences 
in Turkish dialects (129-145); Astrid Menz, Idioms and dialogues in Holdermann’s Gram- 
maire turque (1730) (147-157); Heidi Stein, The dialogue between a Turk and a Christian 
in the Grammatica turchesca of Pietro Ferraguto (1611). Syntactical features (161-171); 
Fikret Turan, Voicing and devoicing processes in Ottoman Turkish as observed in texts in 
Latin script (173-180)]. 


Erdal (Marcel), Kellner-Heinkele (Barbara), Ragagnin (Elisabetta) and 
Schönig (Claus) eds., Botanica und Zoologica in der tiirkischen Welt. 
Festschrift fiir Ingeborg Hauenschild, Turcologica 90, Wiesbaden, 
Harrassowitz Verlag, 2012, 190 p. 


The present Festschrift in honour of Ingeborg Hauenschild contains fourteen linguistic 
or philological articles, presented in alphabetical order according to the names of the 
authors. The articles are of greatly varying length, but most of them are on various botan- 
ical or zoological aspects of the Turkic world. 

The volume starts with a short preface (p. 7-8) by the editors, introducing the remark- 
able work Ingeborg Hauenschild has done in the Turcological field. Starting with botani- 
cal lexicology in Türksprachige Volksnamen für Kräuter und Stauden. Mit den deutschen, 
englischen und russischen Bezeichnungen (1989), she went on to zoological aspects in, 
for example, Tiermetaphorik in tiirksprachigen Pflanzennamen (1996) and Die Tier- 
bezeichnungen bei Mahmud al-Kaschgari. Eine Untersuchung aus sprach- und kultur- 
historischer Sicht (2003), and then either combined the botanical with the zoological in, 
for example, Botanica und Zoologica im Babur-name. Eine lexikologische und kultur- 
historiche Untersuchung (2006) or concentrated on one of these fields, such as, for exam- 
ple, in Lexikon jakutischer Tierbezeichnungen (2008). As these titles show, Hauenschild’s 
main interest lies in lexicology and cultural history and her work can be said to be truly 
pioneering. How meticulous she is in her work is very well illustrated by these words of 
Hans Nugteren and Marti Roos in their article in this volume: “[...] Mrs. Hauenschild, 
who has discussed many ancient Turkic bird names, shedding light on obscure names by 
meticulously comparing the linguistic data with popular and scientific knowledge, and 
taking into account the geographical distribution, appearance and behaviour of the various 
species.” (p. 117). A bibliography of her œuvre is given at the end of the volume (p. 187- 
190). 

The large number of articles in the Festschrift makes it impossible to go into detail in 
this review, for which I have regrouped the articles as follows. 
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1. Etymological and lexicological studies on plant and animal names 

Árpád Berta +, “A Hungarian plant name of Cumanian origin: cétkény ‘a kind of 
wolf's milk, euphorbia’ ", p. 9-13. In this very dense article, the author brings the etymo- 
logical information on this Hungarian dialectal word with the argumentation on its 
assumed Turkic antecedents up to date. 

Uwe Bläsing, “Pflanzennamen im Kumükischen: II. Ein türkisch-griechisches Pflaumen- 
mus: Etymologisches und Volksetymologisches rund um die Schlehe”, p. 15-28. Before 
this article on the etymology of the Kumyk word for sloe, the author had already published 
a first contribution dealing with plant names in Kumyk: “Pflanzennamen im Kumükischen", 
Studia Etymologica Cracovensia (2002/7), p. 7-44. 

Irina Nevskaya, “The inhabitants of the Underworld ayna and aza in South Siberian 
Turkic and ‘their’ plants”, p. 111-115. The author’s statement that “There are quite a 
number of plant names containing the components ayna or aza that we could find in South 
Siberian Turkic” (p. 114) is illustrated by information on several such plant names. 

Hans Nugteren & Marti Roos, “Turkic names of fowl and waterfowl in Western Yugur 
and Salar”, p. 117-131. In this etymological study the authors “present the names for fowl 
(Galliformes) and waterfowl (Anatiformes) occurring in these languages that either sur- 
vived from earlier Turkic or were newly coined with Turkic elements.” (p. 117). 

Elisabetta Ragagnin, “Etymologische Uberlegungen zu einigen Rentiertermini im 
Sajantürkischen”, p. 133-140. In this article on the etymology of some reindeer termini in 
Sajan Turkic, the author states that she does not aim at final etymologies, but wishes to 
lay a basis for further studies on this topic.” (“Ich erstrebe keine endgiiltigen Etymologien, 
sondern möchte eine Grundlage fiir weitere Arbeiten zu diesem Thema schaffen.” (p. 134). 

Peter Zieme, “Ein alttiirkischer Gliicksvogel”, p. 181-186. In this article on an Old 
Turkic fragment consisting of a very few lines, we get acquainted with the bird name bug- 
dayak. The author avows himself that his etymological comments fail to resolve the question 
whether this bird is meant to be a mythical bird like the phoenix or a simple bluethroat 
(Luscinia svecica), though he tends to favour the first supposition (p. 184). This is the last 
article in the Festschrift, which is thus completed charmingly on an auspicious note. 


2. Linguistic and philological topics with a reference to botany or zoology 

Hendrik Boeschoten, “Botanisches in Evliya Celebis Seyahatname”, p. 29-34. One of 
the noteworthy facts remarked on is that Evliya Celebi as an informant also cited dialectal 
variants of plant names (such as yel ott, nefneç, reybâs), which suggests that he informed 
himself locally (“Immerhin führt er auch Dialektvarianten auf (z.B. yel oti, nefnec, 
reybas), was darauf hindeutet, dass er an Ort und Stelle nachgefragt hat", p. 34). 

Marcel Erdal, “Zum ókologischen Gleichgewicht (und zum alttürkischen Verb art- 
„sich vermehren')”, p. 35-44. This very original article combines etymology with ecology 
through argumentation on the increase (Old Turkic verb art-) of game in the context of 
hunting. 

Matthias Kappler, “Turcofolia cypriotii: Blüten, Blatter und Früchte in der türkisch- 
zypriotischen Volkspoesie", p. 51-85. Information on the flora of Cyprus is gleaned by 
the author from the Turkish folk poetry genre mani as found on the island and published 
by Mustafa Gökçeoğlu (Manilerimiz, Lefkoşa, 2002). A number of divergences in ques- 
tions of form, such as, for example, more or less syllables to a line than the required seven, 
give us some additional linguistic information, even though the original provenance of 
these manis (Cyprus, Anatolia, the Balkans, or other) cannot be ascertained decisively. For 
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example, regarding prothesis: sen onda irahad (< rahad) misiñ? (8 syllables, p. 77). The 
position of this prothetic “i” in the third line is strengthened by that in the first line: İrafda 
(< rafda) tabag misi? (7 syllables; the second line ends with musiñ, too, not misiñ). 

Barbara Kellner-Heinkele, “Die Freuden des Gärtnerns”, p. 87-102. This is a study of 
two short didactic works about planting and caring for fruit trees and flowers respectively, 
both written in the seventeenth century, possibly by the same author. The works are in the 
mesnevi genre, in simple Ottoman Turkish (“in einfachem osmanischen Türkisch”, p. 88). 
Kellner-Heinkele gives a detailed report of their contents, naming the Turkish terms for 
important materials and devices (sığır passim “Büffel”, “water buffalo”, without further 
explanation). It is a pity that only one couplet is quoted. A few more couplets would not 
only have illustrated the linguistic and didactic style but have given an idea of the metric 
liberties that could be taken (the first hemistich of the quoted couplet is metrically defi- 
cient) in this type of work in the seventeenth century. 


3. Other topics of a linguistic or philological nature 

Lars Johanson, “Zur ‘lingua turcica agemica’ ”, p. 45-49. The article is on the impor- 
tance of transcription texts for information on this koine (“irantürkische Koiné”, p. 45), 
giving essential information that is complemented by a few excerpts from a translation of 
the Gospel of Matthews 14: 6-11 as illustration. One of the excerpts shows the following 
textual variant: the text of Balthazar de Lauzière in Latin script: “/.../ Herodezun 
kadachinun kezi [...]"; the text in Georgian script: “/...] Erodesun qardasinun qzi [...]”’; 
the Latin Vulgata text: “/.../ filia Herodiadis [...]" (p. 47). Though interesting in that it 
raises the question if it is exceptional or not, this variant is semantically insignificant since 
Salome’s mother Herodias had been the wife of Herodes Boethos who was the father of 
Salome and the half-brother of Herodes Antipas. 

Mark Kirchner, “Brautwerbung auf Kirgisisch: Anmerkungen zu Struktur und Poetik 
im kirgisischen Manas-Epos”, p. 103-110. The author is of the opinion that the true great- 
ness of the Manas epos is to be seen in the direct narrative power of the episodes in 
combination with an elaborate poetic structure (“Es ist die unmittelbare erzählerische 
Kraft der Episoden in Kombination mit einer elaborierten poetischen Sruktur, in welcher 
die wahre Größe des Manas-Epos zu sehen ist.”, p. 110), an opinion he states after eluci- 
dating the poetic structure of the passage on Manas’ “courtship”. Such an elucidation 
could well serve as a model for studies of a similar nature. 

Klaus Róhrborn, “‘Uydurmak’, die türkische Sprachreform in nuce", p. 141-146. In a 
very original approach this study traces the semantic development of the verb uydurmak 
interwoven with the Turkish language reform. 

Claus Schónig, “Die hohe Kunst der Negation”, p. 147-179. This article is an attempt 
at an overview of the mainly formal types of negation in Turkic. The author concludes 
that this first attempt can only be defective and “resembles a first attempt to map a con- 
tinent" (“er gleicht einem ersten Versuch, einen Kontinent zu kartographieren", p. 174- 
175), but that in spite of this defectiveness, some tendencies can be observed, and he goes 
on to summarize these tendencies (p. 175-176). 

This Festschrift not only honours Ingeborg Hauenschild but also its editors, containing 
as it does a wealth of linguistic and philological information given in exemplary fashion. 


Edith Gülçin AMBROS 
University of Vienna 


